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Abstract 


Rydving, H. & S. Olsson, eds. 2016. Krig och fred i vendel- och vi- 
kingatida traditioner [War and Peace in Traditions from the Vendel 
Period and the Viking Age] (Stockholm Studies in Comparative 
Religion 37). 266 pp. Stockholm. ISBN 978-91-763 5-03 1-7. 


The papers collected in this volume were read at a seminar at the 
Department of Archaeology, History, Cultural Studies and Religion 
at the University of Bergen, Norway, in April 2013. All of them 
are, in one way or another, related to the theme 'war and peace”. 
They present new interpretations of some of the Old Scandinavian 
texts as well as of archaeological material: the runic inscription on 
the Eggja stone (Andreas Nordberg), texts about the fight between 
the god Thor and the giant Hrungnir (Tommy Kuusela), about 
the valkyries (Britt-Mari Násstróm), about a phalos cult (Maths 
Bertell), about fylgjur, a type of beings regarded as related to the 
fate of a person (Eldar Heide), about enclosed areas for fights and 
battles (Torsten Blomkvist), about the defilement of sacred areas 
and places as a power strategy (Olof Sundqvist), about ritualisa- 
tions of peace negotiations (Stefan Olsson), and about Ragnarók, 
the end and renewing of the world (Anders Hultgárd). 
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Inledning 
Hákan Rydving 


De inhemska gudomar och andra icke-månskliga makter man i 
Norden och angránsande omráden förhöll sig till under vendel- 
tiden (ca 550-ca 790) och vikingatiden (ca 790-ca 1100) upp- 
fattades både kunna påverka fienden och belóna den som fallit 
i strid. Man beråttade bland annat om gudars egna kamper mot 
jåttar för att uppråtthålla ordningen i kosmos och om kvinnliga 
våsen som ansågs upptråda på stridsplatsen och föra de stupade 
till en båttre tillvaro. Förestållningarna om den sista striden och 
tiden dårefter gav hopp om att det goda trots allt som pekade på 
motsatsen skulle segra till slut. 

I det dagliga livet måste man också förhålla sig till månskli- 
ga makter av olika slag och veta hur konflikter med slåktingar, 
grannar och fiender skulle hanteras. Reglerna för kamp och strid 
var därför detaljerade och normerade både anvåndandet av våld 
och hur fredsprocesser och konfliktlösningar skulle utformas. 
Makthierarkier och könsroller beståmde både den enskildes och 
gruppens strategier i en konflikt, men de kunde också utmanas. 

Kållmaterialet från den aktuella perioden innehåller många 
upplysningar om krig och fred. Arkeologiska fynd av vapen och 
vapendelar, svårtolkade termer och namn på runinskrifter, texter 
som beskriver strider mellan gudar och andra våsen, och fredsför- 
drag mellan tidigare fiender ger information om långt mer mång- 
facetterade förhållningssått och strategier i kamp och strid lika 
vål som under fredsprocesser ån man kanske kunde vånta sig med 
tanke på de populåra förestållningarna om vikingar. De följande 
texterna ger intressanta exempel på hur man kan analysera några 
av de kållor från vendel- och vikingatid som informerar om krig 
och fred genom att stålla nya frågor och pröva nya perspektiv. 


Hur du refererar till det hår kapitlet: 

Rydving, H. 2016. Inledning. I: Rydving, H. and Olsson, S. (red.) Krig och 
fred i vendel- och vikingatida traditioner, s. xiii-xviii. Stockholm: Stockholm 
University Press. DOI: http://dx.doi.org/10.16993/bah.a. License: CC-BY 4.0 
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För att illustrera möjligheterna att få kunskap om religiósa för- 
hállanden under vendeltiden tar Andreas Nordberg i sitt bidrag 
upp den svártolkade runinskriften på den så kallade Eggjastenen 
frán Sogndal. Mot bakgrund av tidigare tolkningar och en pre- 
sentation av stenens kulturhistoriska bakgrund váger Nordberg 
olika tolkningsmöjligheter mot varandra med hjålp av analogier 
frán den norróna litteraturen och arkeologisk material. Ett av 
de centrala och omdiskuterade orden i inskriften àr det gátful- 
la wilR, som har tolkats bade som ”svekfull”, "kä och ”håftig, 
bängstyrig’, men som Nordberg (liksom Ottar Grønvik tidigare) 
tolkar som "den svekfulle’ och antar syfta pa Oden. Enligt senare 
texter uppfattades Oden ju både kunna orsaka strider, vara når- 
varande i dem och samla de fallna till sig når striderna var óver. 
Nordberg drar slutsatsen att mannen som varit begravd under 
Eggjastenen ska ha dött en våldsam död i en strid som uppfat- 
tades vara orsakad av Oden och med belöningen att få delta i 
Odens följe efter döden. 

Tommy Kuuselas text gåller en annan av de viktigaste gudarna, 
Tor, och hans kamp med jåtten Hrungner, en kamp som i kållor- 
na presenteras som helt avgörande för den kosmiska ordningen 
och som Tor dårför måste vinna. Striden beskrivs i flera texter 
och Kuusela menar att det visar att myten om Hrungner år gam- 
mal och inte ett påfund av Snorre Sturlasson. Hrungner, som han 
beskrivs i kållorna, år ingen dum jåtte åven om hans primitiva 
vapen av brynsten står mot Tors smidda hammare. Enligt Kuusela 
anspelar brynstenen på kungamakt och antyder att Hrungner var 
ledande bland jåttarna, men når Snorre anvånder det enda femi- 
nina ordet för brynsten (bein) och dessutom ger Hrungners as- 
sistent, lerjätten Mökkurkalve, ett mårrhjårta år det ett medvetet 
val för att antyda den kommande förlusten. Texten ger alltså ett 
intressant exempel på hur könsstereotypier anvånds i beråttelser 
om gudars aktivitet. 

Britt-Mari Nåsström och Maths Bertell tar i sina bidrag upp två 
grupper av kvinnliga våsen, Nåsström genom att ”av-wagnerisera” 
valkyriorna och i stållet uppfatta dem som både dödsgudomlig- 
heter och som löften om ett liv bland gudar och gudinnor efter 
döden för den som fallit i strid, och Bertell genom att försöka fóra 
i bevis att mornir var en beteckning för en grupp kvinnliga våsen 


Inledning xv 


som bland annat uppfattades vara mottagare i fruktbarhetsriter. 
Nåsström visar att valkyrior uppfattades på många olika sått, och 
betonar dessutom att de måste avgrånsas från andra gestalter, som 
de mytiska sköldmörna, ”dödliga kvinnor som upptrådde som 
krigare”, medan valkyriorna inte deltog i strider men var våsen 
som beståmde ödet på slagfåltet. Valkyrior kunde också uppfattas 
som följeslagare till hjåltarna och som våsen som kåmpade vid 
deras sida för att bli deras eviga belöning når de fallit i strid, eller 
som dödsdemoner. Bland olika tolkningar pekar Nåsström sår- 
skilt på valkyriorna som en aspekt av kriget: de var våsen som om 
de visade sig på slagfåltet innebar döden för krigaren, men också 
ett lófte om en behaglig tillvaro i Valhall. 

Den text som Bertell diskuterar relaterar till konfrontationen 
mellan gammal och ny tro i Norge. Kontexten i den fiktiva rambe- 
råttelsen år att Olav Haraldsson, som varit kung mellan 1015 och 
1028, på sin våg från landsflykten i Ryssland tillbaka till Norge 
för att försöka återta makten bevittnar riten som beskrivs i Volsa 
báttr, och efteråt lyckas förmå alla deltagare att låta döpa sig. 
Bertell presenterar och argumenterar för en ny hypotes om hur 
ordet mornir i Volsa påttr ska tolkas. Andra har tidigare tolkat or- 
det som ett epitet till Frej, som sjålsliknande andar, som ett ord för 
Skade, eller som en benåmning på jåttinnor i allmånhet. Bertell 
menar dàremot att ordet syftar på de kvinnor som deltog i cere- 
monin och som rituellt gestaltade Freja, Skade eller Gerd, alla tre 
förknippade med sexuell aktivitet. Jåttinnor (i alla fall Skade och 
Gerd) har alltså enligt den hår hypotesen varit föremål för kult 
och det beror enligt Bertell på att de upptagits i vanagudomarnas 
sfår genom giftermål. 

Hur uppfattade man under vikingatiden att kamper kunde på- 
verkas av olika andevåsen? Eldar Heide ger i sitt bidrag exempel 
på att det var vanligare att de övernaturliga inslagen skedde före 
kampen ån under den, till exempel genom att krigarens skydds- 
ande (fylgja) eller fientliga tankar i förvåg for till motstándaren 
och påverkade honom så att han började gåspa, nysa eller kånde 
att det började klia i nåsan eller någon annanstans på kroppen. 
Att drömma att man angreps av djur, till exempel vargar, var ett 
annat tecken. Heide diskuterar också personer som uppfattades 
ha förmågan att kunna skicka ut sin fylgja med vilja för att skaffa 
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kunskaper om fienden. Avslutningsvis argumenterar han för att 
förestållningarna sannolikt var förkristna åven om att de åldsta 
belåggen år från 1200- och 1300-talen. 

De tre följande bidragen tar upp några exempel på riter i 
samband med krig och fred. Torsten Blomkvist diskuterar seden 
att inhågna ett område med hasselstånger inför en kamp, Olof 
Sundqvist analyserar skåndning av helgedomar som strategi I 
konflikter och Stefan Olsson presenterar och tillåmpar en ana- 
lytisk modell för analys av fredsöverenskommelser och konflikt- 
lösningar. Blomkvist jåmför seden att avgrånsa ett stridsområde 
med hasselstånger med andra grånsdragningar, som till exempel 
att tingsplatser eller kultplatser också inhågnades och dårigenom 
markerades. Med inspiration från Niklas Luhmanns betoning av 
den betydelse som grånser har i sociala system föreslår Blomkvist 
att den hasslade vallen snarare avgrånsade en plats för förhand- 
lingar ån området för sjålva slaget. Mot den bakgrunden fortsåt- 
ter han den diskussion av begreppet ”forn sed” som han initierade 
i sin avhandling (Från ritualiserad tradition till institutionaliserad 
religion, Uppsala 2002) och argumenterar för att inhemska be- 
grepp som sidr mycket väl kan användas som analytiska katego- 
rier vid sidan av de traditionella kategorierna (som exempelvis 
"religion" ). 

Att heliga platser av olika slag skándas i krigssituationer ár 
vål kånt. Sundqvist diskuterar några exempel på beråttelser om 
sådana håndelser i det vikingatida Norden. Utgångspunkten år 
folkvandringstidens åndrade offerpraxis som innebar att offer- 
platserna flyttats från utmarkerna till olika hårskarsåten, något 
som Sundqvist menar kan ha varit en följd av att hårskarideologin 
hade åndrats. Under vikingatiden kunde fiender krånka en höv- 
ding genom att skånda den heliga plats han var våktare för, till 
exempel gåstabudshallen eller en tings- och kultplats. Det var den 
hövding som inråttat platsen som vakade över den; att krånka 
reglerna som gållde på platsen innebar dårför att krånka höv- 
dingen. Sundqvist ger flera exempel på sådana skåndningar, några 
av dem under konfrontationen mellan gammal och ny religion. 
Han ger också exempel på att åven det motsatta handlandet — att 
renovera och återinviga en skåndad helgedom — kunde vara ett led 
i en maktstrategi. 
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Med hjàlp av en analytisk modell som beskriver de proces- 
ser som sker i ett gránsomráde under en konflikt, sårskilt når 
perioder med konflikter och fred våxlar, diskuterar Olsson hur 
fredsöverenskommelser och konfliktlösningar kunde ritualiseras 
under vikingatiden. Modellen appliceras på två fallstudier, dels på 
fredsprocessen mellan Alfred den store och Guthrum, ledaren för 
danerna i Fast Anglia, dels på olika konflikter och konfliktlösning- 
ar i Island som de beskrivs i Íslendingabók och Landnámabók. 
Analysen visar att ibland bidrog erfarenheter från flera olika kon- 
fliktlösningar till fredsprocessen (som i det engelska exemplet), 
ibland resulterade erfarenheterna i rituella restriktioner (som i det 
islåndska exemplet). Genom modellen och de två fallstudierna il- 
lustrerar Olsson hur man kan analysera vikingatida fredsproces- 
ser horisontellt i stållet för att - som man tidigare gjort — nåstan 
enbart fokusera på hierarkier. 

I det sista kapitlet tar Anders Hultgård i ett brett komparativt 
perspektiv upp traditioner om den sista striden och om tiden dår- 
efter, alltså krig och fred i eskatologiska kontexter. Han jåmför 
skandinaviska förestållningar med kristna och iranska traditioner 
och konstaterar att medan de kristna texterna framför allt hand- 
lar om rannsakning och dom år tvekamperna mellan de ledande 
gudarna och deras respektive motståndare ett centralt tema i både 
fornskandinaviska och forniranska texter. Det speciella med de 
skandinaviska förestållningarna var att flera av de ledande gudar- 
na och deras motståndare inte överlever Ragnarök, men det bety- 
der inte att de goda makterna förlorat. Några av dem ska enligt 
traditionen återvånda och Odens liksom Tors söner ska få viktiga 
roller når den gamla jorden stiger upp ur havet och får tillbaka 
sin grönska, en jord dår de nya gudarna ska dyrkas på de gamla 
gudarnas kultplatser. Jàmfórelsen gör att Hultgård avvisar idén 
att de skandinaviska traditionerna skulle baseras på de kristna 
och han menar också att åven om det finns intressanta paralleller 
mellan fornskandinaviska och forniranska förestållningar hand- 
lar det om två av varandra oberoende eskatologiska traditioner. 


Medan relativt få forskare valt att specialisera sig på de andra för- 
kristna religionerna i Norden — de finska och samiska — år studiet 
av fornskandinavisk religion ett förhållandevis stort forskningsfålt, 
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också internationellt. Nya utgåvor och översättningar av centrala 
kålltexter kommer ut regelbundet, inte bara i Norden, och arkeolo- 
ger diskuterar allt oftare sina fynd i relation till religionshistoriskt 
relevanta frågestållningar. Flera tvårvetenskapliga och internatio- 
nella projekt har lanserats de senaste årtiondena och många viktiga 
metodiska och teoretiska diskussioner pågår, både inom enskilda 
åmnen och mellan företrådare för olika åmnesområden. Flera av 
de ledande forskarna har dessutom skaffat sig dubbla kompeten- 
ser, något som bidragit till att rasera de tidigare så cementerade 
grånserna mellan olika vetenskapliga traditioner. Forskare från 
lånder utanför Norden har ofta goda språkkunskaper, inte bara 
i kållspråken, men också i ett eller flera av de moderna skandi- 
naviska språken. Samtidigt publiceras många undersökningar på 
internationella språk (inte minst på engelska, men också på fran- 
ska och tyska) och når på så sått en bred internationell låsekrets. 
Allt detta bidrar till att forskningsfåltet idag år både omfattande 
och dynamiskt. 

Även om bidragen i den hår antologin bara behandlar några 
få aspekter bör de kunna ge incitament till fortsatta diskussioner 
om krig och konflikter, fredsfördrag och konfliktlösningar i det 
vendel- och vikingatida Norden med angrånsande områden. ”Krig 
och fred” år en tematik som man kan nårma sig på många sått, 
med olika frågestållningar, med olika typer av kållor och metoder, 
utifrån olika teoretiska perspektiv och med olika avgrånsningar 
av tid och rum. Förhoppningsvis kan de följande texterna inspire- 
ra andra forskare och studenter som arbetar med Norden under 
den aktuella tidsperioden att analysera ”krig och fred” utifrån nya 
perspektiv och kanske kan de också provocera en och annan att 
formulera alternativa tolkningar till de som presenteras hår. 


Not 


1. Jag använder de svenska namnformerna oavsett vilken form de 
enskilda författarna valt att bruka. 


Kom Odin till Eggja? 


En alternativ tolkning av Eggjastenens inskrift 


Andreas Nordberg 


Stockholms universitet, Sverige 


Av alla förkristna religioner i Europa år fornnordisk religion en av 
dem som vi vet mest om. Detta kan vi till stor del tacka 1200-talets 
litterata islånningar för, eftersom det var dessa månniskor som tog 
sig för att skriva ned de muntligt traderade dikter, myter och sagor 
som utgör huvudkållor för den religionshistoriska nordistiken 
bredvid arkeologiskt material, ortnamn och i någon mån sentida 
folklore. Man brukar dock mena att den norröna litteraturen fråmst 
avspeglar religionen under de sista århundradena av förkristen tid, 
vilket för övrigt även framgår av själva begreppet fornnordisk reli- 
gion, som egentligen går tillbaka på begreppet fornnordiska språk — 
de germanska språken som talades i Norden under perioden cirka 
800-1100." 

Men hur ska man da betrakta religionen under de arhundra- 
den som föregick vikingatiden? All kultur år förånderlig och for 
det forkristna Skandinaviens del har dessa typer av processer inte 
minst studerats arkeologiskt pa framgangsrika satt. Samtidigt 
måste man halla i minnet att dylika studier vanligen baseras på 
antingen föråndringar i den materiella kulturen, ikonografiska 
trender eller explicita historiska och storpolitiska skeenden, dar 
brotten inte sållan kan framtråda förhållandevis tydligt. De mer 
allmankulturella forandringsprocesserna — och hari kan inråknas 
sa kallad andlig kultur som till exempel mentalitet, ideologi och 
religion — rórde sig däremot, för att tala med annalesskolan,? ef- 
ter betydligt segare strukturer. Inom ramen för ett visst mått av 
variationer i tid och rum skilde sig religionen under till exempel 
folkvandringstid och vendeltid förmodligen inte sårskilt mycket 
från religionen under åtminstone den förra delen av vikingatiden.? 


Hur du refererar till det hår kapitlet: 

Nordberg, A. 2016. Kom Odin till Eggja? En alternativ tolkning av 
Eggjastenens inskrift. I: Rydving, H. and Olsson, S. (red.) Krig och fred i ven- 
del- och vikingatida traditioner, s. 1-46. Stockholm: Stockholm University 
Press. DOI: http://dx.doi.org/10.16993/bah.b. License: CC-BY 4.0 
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Tyvårr saknas till största delen ett litterårt kållmaterial för stu- 
diet av religionen under de perioder som föregick vikingatiden. 
Helt frånvarande år det emellertid inte. Vid sidan av vissa konti- 
nentala kållor som fragmentariskt omtalar skandinaviska förhål- 
landen finns åven en grupp runstenar och andra runtexter från 
romersk jårnålder och senare, som tycks uppvisa religiösa inslag. 
En av de mest intressanta i detta sammanhang år den runsten, 
från slutet av 600-talet eller något senare, som påtråffades som 
takhåll i en grav i Fggja i det norska Sogn, och som vid sidan av 
Rökstenen i Sverige år den förkristna runkorpusens allra långsta 
(fig. ra-b).* 

Dessvårre år flera av dessa runtexter delvis svårtolkade och 
innehållen mycket gåtfulla. Detta gåller inte minst Eggjastenen. 
Redan i sin första anmålan av fyndet 1917 antog Magnus Olsen 
att Eggjastenens text skulle förbli slutligt otolkad,’ och ännu i 


RR 


Di RR DEMP tnt stmt Kaspar 
e PANNE 


Te i May. 


HUS YARD Hk MP REP TE rand TT ate Ha 


Figur 1a-b. Foto och avritning av runristningen på Eggjastenen. Bildkålla: 
Universitetsmuseet i Bergen. Tack till Universitetet i Bergen för tillstånd att 
publicera bilderna med Creative commons licens: CC BY-NC-ND 3.0. 


Kom Odin till Eggja? 3 


en av de senaste behandlingarna av stenen sågs samma sak: att 
slutgiltigt tolka varje del av runtexten torde vara ”virtually im- 
possible". Särskilt har denna problematik rört det semantiska 
innehållet i den första av stenens tre textrader. ”Det er her fant- 
asien blir satt på størst prøve”, skriver till exempel Terje Spurkland 
om denna rad, ”og det er her det er vanskeligst å tøyle den samme 
fantasien”. På ett snarlikt sätt konstaterar Niels Age Nielsen att 
”nogen tilfredsstillende samlet tolkning” av denna rad ånnu inte 
har gjorts och att det har ”været ret divergerende meninger om 
betydningen af de enkelte ord”.* 

Når jag nu dristar mig till att komma med en ny tolkning av 
denna runristning med sin delvis lika svårförståeliga text som 
sitt enigmatiskt semantiska innehåll, vill jag redan inledningsvis 
understryka att jag inte tror att stenen någonsin kommer att få 
en allmånt accepterad låsning och tolkning. Jag gör alltså i den- 
na mening inte anspråk på något mer ån att som mest tillföra 
ytterligare ett tolkningsförslag till dem som redan finns. Jag gör 
inte heller någon ny låsning av sjålva runtexten, utan baserar min 
nytolkning på låsningar som har presenterats tidigare av etable- 
rade runologer. Vad jag dock skulle jag vilja håvda att jag har 
gjort, år att tillföra ytterligare en aspekt till diskussionen om 
Eggjastenens semantiska innehåll genom antagandet att runtex- 
tens poetiskt gåtfulla ordalydelser i stor utstråckning refererar till 
motiv och förestållningar, som både fórekommer i det samtida 
krigarsamhållets ideologiska ikonografi, och i den betydligt se- 
nare nedtecknade norróna poesin. Fór den som inte accepterar 
den religionshistoriska tolkning av Eggjastenen som föreslås hår, 
skulle studien dårför mójligen åndå kunna vara principiellt intres- 
sant som diskussionsunderlag för mer metodologiska spörsmål, 
både vad gåller möjligheten att tolka åldre runologiska texter, och 
möjligheten att religionshistoriskt nårma sig det skandinaviska 
samhället före vikingatiden. 


Graven och runstenen 


Runstenen i Eggja påtråffades på ett åskrön i samband med vår- 
plöjningen av en åker under sommaren 1917. Den arkeologiska 
undersökningen ågde rum på hösten samma år. Stenen hade legat 
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som takhåll över en gravkammare med runtexten vånd nedåt. I 
graven, som inte hade någon överbyggnad, påträffades en starkt 
korroderad jårnkniv och ett eldstål, samt små korroderade jårn- 
fragment och några små förmultnade tråbitar. Den ansvarige anti- 
kvarien Haakon Shetelig framhöll att denna typ av fyndfattiga 
flatmarksgravar i Vestlandet år kånnetecknande för 600-talet. 
Denna datering styrktes också på stilmåssiga grunder av den håst 
som var avbildad på stenen. Några rester efter en begravd indi- 
vid återfanns inte, men baserat på liknande gravar från samma 
tid kunde Shetelig dra slutsatsen att fynden av kniv och eldstål 
indikerade att den begravde var en man. Mycket mer om sjål- 
va gravanlåggningen tyckte han sig dock inte kunna såga, efter- 
som denna var kraftigt skadad vid undersökningstillfállet.? Enligt 
Shetelig låg graven placerad bakom ett av uthusen på gården. Det 
gör den om man fårdas långs den nya landsvågen, men kommer 
man nerifrån dalen ligger graven vid den gamla fårdvågen som 
leder fram till Eggja.'? 

Frånvaron av månskliga kvarlevor i anlåggningen har också 
fátt vissa uttolkare att hávda att graven i sjálva verket var en 
kenotaf (denna uppfattning år som av en håndelse också en essen- 
tiell förutsåttning för samma forskares semantiska tolkningar av 
Eggjastenens text). De menar också att gravkammaren måste ha 
varit för grund för att ha kunnat hysa en månniskokropp. Stenens 
undersida (det vill såga insidan av taket) låg nåmligen endast 
0,2 meter ovanför kammarens botten (som utgjordes av berg) 
vid sjålva undersökningstillfållet och det fanns dessutom bara 
0,2-0,3 meter tunna jordlager ovanpä stenen. Det år dock att mårka 
att Shetelig, som undersökte anlåggningen på plats, inte drog några 
sådana slutsatser och faktiskt finns det fullt rimliga förklaringar till 
de relativt tunna jordlagren. Dels bör långtida plöjning ha orsakat 
jordflykt nedåt sluttningen i Eggja, vilket i så fall har minskat an- 
låggningens djup. Dels år det sannolikt att stenen óver tid successivt 
har sjunkit ned mot botten av kammaren genom att den naturliga 
undergrunden försvagades vid nedgråvningens kanter. 

Sjålva runhållen år ungefår 1,6 meter lång, 0,7 meter bred och 
ot meter tjock. De enskilda runorna härrör företrädelsevis från 
den äldre futharken, medan språket ligger nära fornvästnordiska 
med vissa urnordiska drag.'* Av sprakhistoriska skäl förlade Lis 
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Jacobsen inskriften till 800-talet och åven andra runologer har på 
samma grunder antytt en senare datering. Vanligen har man åndå 
böjt sig för Sheteligs arkeologiska datering av graven och runste- 
nens håstavbildning till den andra delen av 600-talet eller möjli- 
gen den förra delen av 70o-talet.'? Runinskriften består av ungefär 
200 runtecken, samt eventuellt några ytterligare förkomna runor 
på skadade partier, vilket gör den till Norges långsta. Texten står i 
tre rader som uppifrån och ned kan betecknas A, B och C. Tyvårr 
har avflagningar och vittring pà stenen gjort vissa centrala avsnitt 
av texten mer eller mindre oläsliga. Dessutom år innehållet i text- 
ens låsbara delar som nåmnts bitvis mycket dunkelt. 

Dessa förutsåttningar har gjort att det varken finns någon fullstån- 
dig konsensus om vare sig låsordning, låsningen av de enskilda run- 
tecknen, eller tolkningen av textens semantiska innehåll. Tvårtom 
kan man konstatera att åsikterna kring dessa spörsmål i hógsta 
grad år disparata och att varje enskild tolkning av Eggjastenen till 
en inte ringa del år beroende av de enskilda uttolkarnas varierande 
förförståelse och tolkningsfilter. Detta gåller naturligtvis i lika hög 
grad åven för den studie som föreligger hår. 


Tidigare tolkningar 


Förmodligen delvis just på grund av sin stora gåtfullhet år 
Eggjastenen en av de runstenar som har tilldragit sig mest upp- 
mårksamhet av runologer och arkeologer. Metodologiskt skul- 
le man kunna såga att dessa uttolkare i regel har anvånt sig av 
det inom humanistisk forskning så vanliga tillvågagångssått, 
som kulturhistorikern Carlo Ginzburg kom att kalla ”ledtråds- 
paradigmet”. Detta kan kortfattat beskrivas som en metod dår 
forskaren genom en djupgående och detaljerad kunskap om de 
större bakgrundssammanhangen försöker identifiera fragmenta- 
riska ”ledtrådar” eller ”spår”, som insatta i sina råtta kontexter 
ger en förståelse som år betydligt större ån summan av de enskil- 
da ledtrádarna.'* Problemet med denna metod år naturligtvis att 
den enskilde forskarens subjektiva uppfattning om vad som år 
rått kulturhistorisk bakgrund har en direkt påverkan på tolkning- 
ens resultat. Detta exemplifieras också av de mycket varierande 
tolkningarna av Eggjastenen. Samtidigt år det svårt att se hur en 
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kulturhistorisk studie av stenen skulle kunna utföras på något an- 
nat sått. 

Detaljerade óversikter av forskningen om Eggjastenen har ti- 
digare presenterats av till exempel Ottar Grønvik och Thomas 
Birkmann.'s Nedan följer en sammanfattning av de mest inflytel- 
serika förslagen. 

Den som först publicerade en tolkning av stenen var den då- 
varande norske runologen Magnus Olsen, som ansåg att den för- 
sta delen av runtexten beråttar att stenen invigdes med blod och 
fördes till graven på en slåde, som skrapades av stenens tyngd. 
Därefter följer, menade han, en namngåta som avslöjar den dödes 
identitet och efter det en önskan om hämnd. Stenen avslutas med 
en redogörelse över hur stenen rituellt placerades på graven. I sin 
helhet lyder Olsens tolkning:'“ 


A. (I.) hin warb naseu (II.) maR made bam kaiba i bormopa huni 
(IIIL.) huwaR ob kam haris a hi a lat gotna (IV.) fiskR oR f[uki] 
na uim suemade fokl if [sliti na] galandi Denne (Sten) overoste 
Manden med Blod [egtl. ’Lig-Sjo’] (og) skrabte med den (de med 
runer beskrevne) Keiper paa ”bormødig Hun’ [d.e. Slaeden, hvor- 
paa Stenen kjertes]. Hvem av (Rune)-Flokken er kommen paa 
(Stenen) hid i Menneskeland? Fisken, den faste i sit Forsæt, gjen- 
nem Lig-Strømmen svømmende, Fuglen, som vilde gale (skrige), 
om den fik slide Lig. [Likströmmens fisk = orm och den likåtande 
fågeln = örn. Den dödes namn var Ormarr.] 


B. is allin] misurki 
Er født (eller: fostret) en Hevner [eg]. ’Ulv’]. 


C. ni s solu sot uk ni sakse stain skorin ni [sati] maR nakda ni 
snareR ni wiltiR manR lagi 

Ikke er der truffet af Sol (d.e. Solen har ikke faaet skinne [ved 
Runestenens Tilveiebringelse]), og ikke er med Kniv Stenen skaa- 
ren; ikke skal man blotte (Stenen), ikke skal hvass-eiede eller for 
Synkvervning udsatte Mænd (Personer) lægge (den). 


Olsens tolkning utmanades några år senare av den danska runo- 
logen Lis Jacobsen, som ansåg att stenen skulle låsas i ordningen 
C-A-B. Enligt Jacobsen börjar stenen med en beskrivning av hur 
den hade tillverkats under magiskt rituella former för att förhin- 
dra att graven och stenen skåndades. Sedan följer en redogörelse 
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för hur den döde hade förts till Eggja i klinkbyggd båt som för ån- 
damålet hade förstårkts med offerblod, samt en gåta som avslöjar 
den dödes namn: 


C (Cr) ni s solu sot uk ni sakse stain skorin (C2) n(i) [said|maR 
nakda ni snar[bi]R ni wiltiR manR lagi [ba] 

(C1) Ej er [stenen] truffet af Sol og ej heller med Jaernkniv skaa- 
ret; (C2) ej skal Sejdmæn lægge den blot, ej heller Mænd, besnære- 
de eller vildledte (ved Sejd). 


A (Ar) hin warb naseu maR made bam kaiba i bormopa huni 
(Az) huwaR ob kam harsi a hi a lat gotna (A3) fiskR oR f[lai]na 
uim suemade fokl i f[r]a[k]n[a ill galandi 

(Ar) Hin mand (9: Manden, Runemesteren) sammengod 
Ligsøen (Offer-blodet), skrabede dermed Kejperne [årtullarna] paa 
den nagleborede Baad. (A2) Hvem kom her paa (scil. Baaden) hid 
til Hestenes Land (9: Bakkerne ved Eggen)? (A3) Fisken, svøm- 
mende ud af Spydenes Strøm (= Blodet), Fuglen, skrigende ind i 
Spydenes Regn (= Striden). 


B sa [tu] misurki 
Han døde ved Udaad. 


Namngåtan löste Jacobsen först genom att identifiera fisken som 
ett spjut (fvn. geirr) och fågeln som en vråk (våkr). Mannen skul- 
le alltså ha hetat Geirvåkr. I ett separat tillågg till sin bok om 
Eggjastenen åndrade hon dock denna lösning till fisk = svård 
(hjorr) och fägel = kastspjut eller pil (oddr), varför hon drog slut- 
satsen att mannen hette Hjoroddr.' 

Den svenske arkeologen Arthur Nordén, som ofta anknöt 
sina religionshistoriska tolkningar till fenomenen dödstro och 
dödskult, ansåg att Eggjastenens text handlade om en dödsrit dår 
man slångde liket efter en förbrytare i ebbvattnet för att det skulle 
dras ut och försvinna 1 havet. För såkerhets skull byggde man 
också en kenotaf, som skulle fungera som en ”gengångarfålla” om 
förbrytaren kom åter för att hemsóka folket i Eggja:'? 


C. [Nordén ger ingen låsning av de enskilda runorna i denna rad.] 

Icke år av sol sökt och med stål stenen skuren, icke har man 
vånt (sånt?) (den) blottad (i dagsljuset), icke må snårjda (?) och 
'villade män lägga den [i kenotafen]. 
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A. (x) (hin?) karb naseu maR made bam kaiba i bormopa huni 
(2) huwaR ob kam haris a hi a lat gotna (3) fiskR oR kili nauims 
(s)uemade fokl af ham uipi galandi 

Man övergöt stenen med ’liksjö’ (ebbvatten) [alternativt kar- 
vade stenen i liksjön] och avskavde med den kejparna [de som 
höll fast liket] på den bärtrötta (lik)kälken. Vem av gengängar- 
följet har på den (dvs. stenen) kommit hit upp till månniskornas 
land? [underförstått gengångaren, mysyrkir]. Fisken simmande ur 
lik-strömmens vik, fågeln galande från höga (trådet): 


B. alu misurki 
Besvårjelse mot ogårningsmannen! 


Även Gerd Host uppfattade innehållet i rad C som en beskrivning 
av hur runinskriften hade tillverkats och skyddats på magisk våg. 
Det radikalt nya i hennes tolkning påtråffas dock i rad A, dàr 
hon istållet för haris låste haras, 'hár-as = Odin”. Raden ansåg 
hon skildra hur en schaman tillkallade Odin som i egenskap av 
sjålaförare håmtade den dödes ande till hinsidesvårlden, inkarne- 
rad i en fisk och en fågel (citaten följer Høst 1976):* 


C. ni s solu sot uk ni sakse stain skorin ni [/æggi] maR nakdan is 
nib rinR ni wiltiR manR lagi [ax] | 

(1) Ikke er det (stedet, steinen) søkt av sol og ikke er steinen skåret 
med (jern)kniv. Ikke skal noen mann blottlegge den mens måneneet 
rinner. Ikke ska forvillede menn legge den bort (fjerne den). 


Å. hin warb naseu maR made bam kaiba i bormoþa huni huwaR 
ob kam haras a hi a lat gotna fiskR oR f[iR]na uim suwimade 
fok*f*"galande 

(2) Denne (steinen) stenket mannen (runemesteren) med liksjø 
(kjenning for ”blod” [1960 istället ”magisk virkende sjevann"]), 
skavet med den (liksjøen) keipene i den bæretrette hun (båt). Som 
hvem kom hærguden (Odin?) på den (hunen, båten) hit til goter- 
nes (menneskenes) land? Som fisken svømmende ut av redsels(?) 
elven, som fuglen ... [1960: ”på fjellene (?)”] galende. 


B. a[/u mis]urki 
Vern mot ugjerningmannen (?) [1960 istället: "Dette er NN's yrke" ]. 


Niels Åge Nielsen accepterade Hosts identifikation av Odinsnamnet 
Hår-as i rad A. Raden antog han inledas med en minnesinskrift 
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över en stupad krigare som dråpt många fiender innan Odin håm- 
tade honom till sitt följe i Valhall: 


A. hin warb naseu maR made bam kaiba i bormopa huni (2) 
huwaR ob kam haras a hi 3 lat gotna (3) fiskR oR f[iad]a uim 
suwimade fokl a f[iada lip] galande 

Denne mand (dvs. den dede) udøste blod (dvs. dræbte sine fjender 
i søslag), skyllede med det ”keiperne” i den bortrætte (dvs. af pile 
gennemborede og derfor synkefærdige) båd. Som hvem kom hæra- 
sen (dvs. Odin) til (dvs. hvilken skikkelse tog han) her i menneskenes 
land? Som en fisk ud af fjendens strøm svømmende, som en fugl 
mod fjendens skare galende. 


B. alu misurki 
Værn mod misgerningsmand. 


C. ni s solu sot uk ni sakse stain skorin ni sati maR nakda ni snarpiR 
ni wiltiR manR lagi at 

Ej seges af sol åg, ej skæres af saks (svaerd) sten. Ej skal mænd 
blotte (den), ej skal vrangvendte, ej ustyrlige maend angribe (den). 


Den senaste” helhetstolkningen av Eggjastenen levererades av 
den norske runologen Ottar Gronvik, som sin vana trogen báde 
nylåste och radikalt omtolkade stenen på flera punkter. Grønvik 
menade att runtexten författades av någon som sörjde fórlusten 
av drunknade familjemedlemmar, vars båt hade drabbats av ett 
rigghaveri och förlist under ett ovåder. Stormen trodde runrista- 
ren vara orsakat av ett våsen Wilr (fvn. Vill, nylåsning av maR), 
"den svikefulle, bedrageren”, som Grønvik identifierade med Ägir. 
Dårefter, menade Grønvik, omtalas en "goternas fisk” som kom 
simmande från det nårbelågna Firnoy för att fóra de drunknade 
till hinsidesvårlden:> 


A. [hiu pwer] hin warp naseu wilR made bam kaiba i bormopa 
huni huwaR ob kam harie a hit lat gotna fiskR oR fiRnauim 
suwimade foki af [fja[nwaan]ga lande 

[Huslyden minker,] over de øvrige [de som drunkat] kasta * Vil 
[Agir] nåsjø: keipene [fasten i masten för stag] máddes (ble avslitt) 
for dem i den honbor-trøtte mastetoppen. Hvem førte hæren [de 
drunknade familjemedlemmarna] over til hint land [hinsidesvärl- 
den]? Menneskefisken fra strømfurene ved Firnøy, svømmende i 
fokket fra landet med de lysende vanger. 
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B. a[i alu is urki 
Alltid (være, bli det) hjelp, når jeg dikter! 


C. ni s solu sot uk ni sakse stain skorin ni [witi] maR nakdan is n 
«a» wrinR ni wiltiR manR lagi[s] 

Ikke i sol, og ikke med sverd, søkes det till skáren stein; ikke 
oppsøke den mann, som hyler over naken dødning, (og) ikke for- 
villede menn, dette leiet. 


Grønvik kom senare att göra flera omtolkningar av A-radens inle- 
dande sats. 


Låsning och tolkning av rad A 


Som framgår av de återgivna tolkningarna av Eggjastenen har 
diskussionerna om runtextens semantiska innehåll sårskilt stått 
kring rad A. Om det huvudsakliga innehållet i rad C har man va- 
rit mer eller mindre överens — att texten beskriver hur stenen har 
tillverkats och att den (och / eller graven) skyddas på magisk våg — 
åven om det finns meningsskiljaktigheter kring detaljer i låsningar 
och tolkningar. Rad B har tolkats på olika sått, men vanligen an- 
tas att texten utgör ett verbalt skydd mot ogårningsmån. Denna 
magiska åkallan år dessutom skriven upp-och-ned, vilket såkert 
år av betydelse.^ Dessa tolkningar av B och C accepteras hår. 
Det år den dunkla rad A som har vållat störst problem. Följande 
tolkning kommer dårför koncentreras till rad A som jag, med ut- 
gångspunkt i tidigare tolkningar (framför allt Olsen, Jacobsen, 
Grønvik), tror ska tolkas som följer: [?] hin/min warb naseu wilR 
made bam kaiba i bormopa huni huwaR ob kam haris a hi a lat 
gotna fiskR oR f**na uim suemade fokl i f galandi. 

Kanske manifesteras svårigheterna att förstå denna rad båst 
av Ottar Grønviks långtida grubblerier. Grønvik presenterade en 
helhetstolkning av runtexten 1985, åndrade sin tydning av inled- 
ningen på rad A 1988, åndrade sig igen angående samma passage 
år 2000, för att 2002 återvånda till en variant av de tolkningar 
som han presenterade 1985 och 1988. Grønviks vacklande håll- 
ning år också ett symptom på den grundlåggande metodologis- 
ka problematiken i alla tolkningar av Eggjastenen. Dår textens 
låsmöjligheter och semantiska innehåll inte år sjålvklara, får 
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uttolkarens subjektiva förförstäelse en starkare styrande funktion 
över de rent runologiska och filologiska avvägningarna. Att det- 
ta innebär risker för implicita cirkelresonemang där läsning och 
tolkning blir varandras förutsättningar är uppenbart. Likväl finns 
det förmodligen inga bättre metoder för att nårma sig så dunkla 
texter som den på Fggjastenen. Vad man då kan begåra år dock 
att den enskilde uttolkaren explicit och tydligt redogör för den 
förförstäelse och de aktuella utgángspunkter som ligger till grund 
fór den subjektiva tolkningen. 


Textinnehállets kulturhistoriska bakgrund 


Att den kulturhistoriska bakgrunden år av central betydelse för 
att förstå Eggjastenens text år uppenbart. Betånk till exempel vil- 
ken skillnad det skulle göra om uttolkaren visste huruvida runris- 
taren och den gravlagde kom från en gård i det dåvarande Eggja, 
eller om de istållet hårrörde från ett sållskap som var dår tillfålligt 
i något mer eller mindre godhjårtat syfte — den senare möjligheten 
bör absolut inte uteslutas.** Lat mig därför kortfattat redogöra 
för min egen kulturhistoriska utgångspunkt. 

Att döma av såvål den norröna litteraturen som det arke- 
ologiska materialet uppfattades våld och krig under den yngre 
jårnåldern som något ideologiskt positivt och årorikt åtminstone 
inom samhållets högre sociala strata. Att döma av den bevara- 
de skaldediktningen var våld, krig och ond bråd död också en 
stor inspirationskålla till poesi och dessutom en i högsta grad re- 
ligiös angelågenhet. I ett religiøst perspektiv kunde dödandet på 
slagfåltet ytterst uppfattas som ett slags bjudande av offergåvor 
till krigsguden Odin. I poesin kunde de fallna, blodet och sjålva 
våldshandlingarna dårför skildras med en vokabulår, som van- 
ligtvis hörde hemma i den rituella offerterminologin. Detta hör- 
de i sin tur samman med förestållningen att det var Odin som 
i förlångningen initierade månniskans strider, var nårvarade dår 
drabbningar stod och valde dem som skulle stupa för att ta dem 
till sig når de fallit. I ett eskatologiskt-religiöst perspektiv kunde 
döden i strid därmed framställas som den fallnes belöning.” 

Dessa religiösa förestållningar kring striden och döden på 
slagfåltet utgör ett av de mest centrala motiven i den norröna 
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edda- och skaldediktningen. Enligt min mening år det möjligt att 
åven det semantiska innehållet i Eggjastenens rad A kan förstås 
mot denna mytiska bakgrund. Jag menar att hela rad A skulle 
kunna utgóra en mytologisk / religiös förklaring av en enskild his- 
torisk håndelse, nåmligen ”Eggjamannens” våldsamma död, som 
runristaren såg som följden av en intervention av Odin sjalv.** 
Men åven om texten delvis kan anknyta till ett historiskt skeende, 
menar jag alltså att den år skriven i en mytisk poetisk genre. Det 
år, tror jag, också detta som har fått texten att verka så oförståe- 
lig. Tidigare uttolkare har helt enkelt låst en text fylld av metafo- 
rer och poetisk symbolik som om den utgjorde en direkt historisk 
beskrivning av en följd av håndelser. 

Men varför skulle motivet med Odin på slagfåltet få en fram- 
skjuten plats på runstenen? Tånkbart år att innehållet i rad Å se- 
mantiskt anknyter till den typ av mytologiserad prisdiktning som 
var framtrådande inom yngre jårnålderns krigargrupper och som 
nådde absoluta höjdpunkter i skaldedikter som Eiriksmål och 
Håkonarmål, men som också påtråffas på till exempel runstenen 
vid Karlevi (Öl 1) i Sverige.” Texten år medvetet dunkelt formu- 
lerad, men fór den som var invigd i den mytiska epiken kan den 
knappast ha varit omójlig att förstä, sárskilt inte om denne också 
redan hade skádat dódens mysterium. Fór till vem, máste man frá- 
ga sig, vånde sig en runtext som endast kan ha varit synlig inifrån 
en gravkammare? 


"Over hin/min kastade WilR liksjö” 


Radens första del tydde Olsen som hin warb naseu maR, vilket i 
princip accepterades av runologer som Jacobsen, Høst, Krause, 
Nielsen och andra.3° Den som först presenterade en viktig nylås- 
ning av delar av passagen var Aslak Liestøl, som i en recension 
av Nielsens Eggja-studie framhöll att de runor som tidigare hade 
tolkats som mar i själva verket måste utläsas som wilR.>' Liestøl 
drog dock inte sjålv några konsekvenser av sin iakttagelse, men 
den kom senare att uppmårksammas av Grønvik, som dessutom 
ansåg att radens inledande h-runa egentligen utgjorde en delvis 
skadad m-runa.3* Medan den senare nyläsningen h>m kan betrak- 
tas som möjlig, bör wilR uppfattas som slutgiltig.3 
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Men vad avser wilR? I sin studie från 1985 menade Grønvik 
att ordet motsvarade ett * WilR = fvn. * Vill, som han genom en 
härledning till fvn. vél, "list, bedráglighet (urn. *wihlu-), och fvn. 
véla, 'svika, bedraga' (urn. *wihlijan), identifierade som ett nomen 
agentis med betydelsen "han som velir, som lurer, lokker, bedrar”. 
Gestalten bakom denna * Vill antog han vidare vara havsguden 
Ägir, som hade orsakat att en grupp människor hade förlorat livet 
i ett skeppsbrott. Vidare antog han att inledningen av rad A år 
fördårvad och alltså inleds med en lakun. Han ansåg den likvål 
vara möjlig att rekonstruera till ett [hiu bwer] hin warp naseu 
wilR ”[Hushållet minskar,] över [de omkomna] kastade Vill ['den 
svekfulle’ = Agir] liksj6”.34 Denna tolkning skulle han emellertid 
ompröva. Ar 1988 menade han att wilR var etymologiskt beslåk- 
tat med fvn. vildr, "god, dyktig, gild, kjær”, varför inledningssatsen 
skulle låsas min warp naseu wilR ”Over mine kjære kasta det seg 
nasjo”.35 Ár 2000 föreslog han istället en nyläsning av wilR till 
witR, fvn. vittr, ”våtte, ande, gud’, varmed runpassagen skulle läs- 
as "over mine (kjære, nærmeste) kastet vettet (et vette) nåsjø”.36 
Ytterligare två år senare återvånde han igen till sin tidigaste lås- 
ning WilR = Ägir, men förde dock denna gång tillbaka ordet på 
fvn. adj. villr, ”håftig, våldsam, ostyrlig, vred, uppbragd’, vilket 
han menade vara passande beteckningar på Ägir, som represen- 
terade det vilda, upprörda havet. Sålunda låste han nu [hiu] min 
warp naseu wilR ”over min (familjemedlemmer) kastet den ville 
(havsguden) nasjo” .37 

Anledningen till att Grønvik så många gånger åndrade sina lås- 
ningar av den första satsen i rad A var att de inte så enkelt pas- 
sade in i hans óvergripande semantiska tolkning av texten som 
en skildring av ett skeppsbrott. Några formella språkliga hinder 
för att acceptera Grønviks första tolkning av wilR som ett nomen 
agentis "den svekfulle” ("han som lurar, lockar, bedrar”) finns emel- 
lertid inte och år enligt min mening också den enklaste lösningen. 
Ordet wilR skulle då, just som Grønvik påpekade, vara subjekt i 
en sats där m. dat. naseu, fvn. nom. *nå-sær, ’liksjö’, år dativob- 
jekt, [?]hin/min år ackusativobjekt och satsen styrs av verbet warb, 
3 pers. sg. pret. av fvn. verpa, 'kasta', enligt kontruktionen verpa 
e-n násæ(vi). Satsen [? |hin/min warb naseu wilR skulle då kunna 
översättas ”Över/pä [?]hin/min kastade WilR liksjö”.3* 
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Vad [?]hin eller [?]min skulle åsyfta i detta sammanhang år dock 
något osåkert. Ordet min skulle kunna vara ett posessivt pronomen 
n. pl., ’mina’, medan hin skulle kunna identifieras som ett prono- 
men m. sg. ack. bønn, "den, den andre’ eller n. pl. ack. hin, "de, de 
andra’.3? Alltsedan Olsens första tydning av Eggjastenen har man 
dock nårmast konsekvent konstaterat att satsen då blir syntaktiskt 
svårhanterlig. En vanlig lösning på detta problem har dårför varit 
att läsa rad C fore rad A i en fullständig låsordning C-A-B, för att 
på så sått låta hin = m. sg. ack. hinn, 'den', avse själva runstenen. 
Dessvårre skulle detta innebåra en låsordning av raderna som inte 
har en motsvarighet på någon annan sten.“ Med utgångspunkt i det 
faktum att en flaga tycks ha fallit av stenen direkt framför hin/min, 
har emellertid vissa uttolkare antagit att àven ett mindre antal runor 
kan ha fórlorats framfór den delvis skadade inledande h/m-runan.* 
Rad A skulle dårmed inledas med en lakun och om så år fallet kan 
hin/min ses som ett pronomen ásyftande ett föregående förlorat ord, 
men man kan då heller inte utesluta att de tre kvarvarande runorna 
ursprungligen utgjorde en avslutande stavelse i ett nu delvis bortfal- 
let lángre ord, som ursprungligen inledde hela rad A. 


Tolkning: WilR — den svekfulle anstiftaren av strid 


Når Grønvik diskuterade ordet wilR i sin analys från 1985 gav han 
flera alternativa etymologiska tolkningar, men slót sig till att runor- 
na torde kunna utlåsas som nomen agentis WilR, fvn. * Vill, 'han 
som velir, som lurer, lokker, bedrar”, ur fvn. vél, 'list, bedräglighet’, 
och fvn. véla, 'svika, bedra”. Han betonade vidare att det låg nåra till 
hands att uppfatta ett sådant epitet som ett binamn på Odin, men fö- 
redrog ändå att förbinda epitetet WAR med havsguden Ägir, eftersom 
denna identifikation båttre överensståmde logiskt med hans tolkning 
av texten pá Eggjastenen som en redogörelse för ett skeppsbrott.* 
Enligt min mening år det emellertid fullt möjligt att såtta in 
Grønviks föreslagna men bortvalda identifikation av Odin som 
WAIR, ”den svekfulle’, i ett logiskt semantiskt sammanhang i 
runtexten. Detta skulle dessutom falla vål in med hur Odin fram- 
tråder i andra litteråra kållor. Bland de många namn som Odin 
anvånde når han vistades inkognito bland månniskorna återfinns 
t.ex. Blindr inn bolvisi, 'Blind, den skadevisa', Bolverkr, "den ont 
verkande’, och Skollvaldr, den som vållar svek’, med flera.* 


Kom OdintillEggja? 15 


Motiven med Odin som i slutåndan óverger och sviker sin 
skyddsling i strid år inte minst vanliga i hjåltedikter och fornaldar- 
sagor,^ men åven i den kållkritiskt betydligt viktigare skaldedikt- 
ningen. I till exempel en lausavisa från slutet av 800-talet utbrast 
Kveldulfr inför sin död i strid att ”för tidigt korade Pundr [=Odin] 
krigaren” (til snimma kaus Pundr bremja skyndi).* I Håkonarmål 
från omkring 961 låter Eyvindr skåldaspillir den i strid ovåntat 
stupade kung Håkon den gode utbrista ”mycket ondskefull tyck- 
es mig Odin vara” (illudigr mjok I þykkjumk Óðinn vesa).** I ett 
mer renodlat mytiskt sammanhang återkommer motivet åven i till 
exempel eddadikten Lokasenna (strof 22), dår Loki klandrar den 
svekfulle Odin för att ”aldrig råttvist avgöra kamper bland mån” 
eftersom han "ofta gav [...] de svagare segern".* En identifika- 
tion av nomen agentis WilR, "den svikefulle, bedrageren”, med 
Odin förefaller med dessa exempel som utgångspunkt som det 
första alternativet som borde begrundas. 

Vad var det då som WilR gjorde? Enligt runristaren kastade 
han naseu över/pä [?]hin eller [? min. Ordet naseu, m. dat. av fvn. 
nom. *nå-sær, ”liksjö”, har sedan Olsens låsning vanligtvis tolkats 
som en kenning för 'blod'.* Grønvik har dock med rätta påpekat 
att de uttolkare som har fórordat denna lósning har haft svárt 
att på ett övertygande vis sätta in ”kastade blod” i ett större se- 
mantiskt sammanhang. Grønvik sjålv framholl dårför en lösning 
som först introducerades av Oskar Lundberg, nåmligen att ord- 
et kunde vara en historisk parallell till det nyislåndska nom. m. 
sg. násjór, vanligen pl. násjóir, 'likböljor', tre, sex eller nio efter 
varandra fóljande ródaktiga eller blåfårgade vågor som genom 
avvikelsen i form, storlek och kraft både antas förebåda och kan 
utgöra orsak till fórlisning.* Grønvik påpekade senare att sam- 
ma ord nåsjø åven áterfinns i vissa norska dialekter.5° Det ligger 
dårför nåra att samma ord åven förekommer på Eggjastenen. Till 
skillnad från Grønvik tror jag dock att ordet bör uppfattas som 
en poetisk metafor i sitt sammanhang på Eggjastenen. En kenning 
*nå-sær, ”liksjö”, har visserligen inget belågg i den norröna poesin, 
men väl en stor mängd andra kenningar för strid med ord för 'sjö', 
’bränning’, ’flod’ och sá vidare som huvudord, som till exempel 
oddbreki, ’uddbranning’, fleina flóð, ’kastspjutens flod”, hjorlogr, 
’svärdsjö’, och fleina sær, ’kastspjutens sjö”.”* Till dessa finns det 
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åven skål att återkomma nedan. På Eggjastenen, menar jag, skulle 
ordet nå-sær, ’liksjö’ = ”dödlig våg som kan sånka skepp”, kun- 
na utgöra en poetisk metafor för den dödliga våg av vapen som 
sköljer över månnen i skeppen under strid. Frasen ”WilR kastade 
liksjö” skulle således vara en poetisk omskrivning för det seman- 
tiska budskapet ”Odin orsakade dödlig strid”. 

WIIR kastade liksjö över/på [?]hin eller [?]min. Bada låsmöjlig- 
heterna vållar problem. Ett ord hin skulle kunna identifieras som 
ett pronomen m. sg. ack. hinn, ”den, den andre”, eller n. pl. ack. 
hin, "de andra’. Men den språkliga syntaxen blir då mycket svår- 
bemåstrad och vad något av dessa pronomen i så fall skulle åsyfta 
år som redan nåmnts också omtvistat. Man skulle kunna tånka 
sig att m. sg. ack. hinn, 'den andre”, avsåg den döde, i förhållande 
till runristaren sjålv, till dem som nårvarade vid begravningen, till 
dem som óverlevde striden, och så vidare, men fórslaget bör be- 
traktas som osåkert. Om ordet istållet inleds med en deformerad 
m-runa kan min utgöra ett posessivt pronomen fvn. m. ack. minn, 
’min’, eller n. ack. pl. min, ’mina’. Men även denna läsning blir 
syntaktiskt problematisk om man inte förutsåtter att hela raden 
ursprungligen inleddes av ett nu förlorat ord. Faktiskt finns det 
som nåmnts också spår efter en förlorad stenflaga just före radens 
inledning, som skulle kunna ha rymt några få runor.? Om så år 
fallet vore det semantiskt tilltalande om raden började med ett 
förlorat ord följt av m. ack. sg. minn 1 betydelsen till exempel 
”(Over) min son/vån/måg/broder/krigare/hårskara”, och så vida- 
re, eller ett ord följt av n. ack. pl. mín, ’mina’, i snarlik betydelse. 
Frasen skulle då hypotetiskt bli (till exempel) Son minn varp Vill 
nåsæ(vi), ”över min son kastade Vill [den svekfulle = Odin] liksjö 
[= strid]”, eller brödur minn varp Vill nå-sæ(vi), ”över min broder 
kastade Odin liksjö”, eller ber minn varp Vill ná-sæ(vi), "over 
min hårskara kastade Odin liksjö”, och så vidare. Men om raden 
inleds med en lakun bör man inte heller utesluta möjligheten att 
hin/min i sjålva verket utgör en åndelse på ett ursprungligen lång- 
re ord. Alla lösningar hår måste dårför betraktas som hypotetiska. 


"slet av årtullar i det borrtrótta skeppet” 


Den följande satsen i rad A lyder made bam kaiba i bormopa huni. 
Medan sjålva låsningen av dessa ord har vållat små oenigheter, 
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har meningarna om satsens semantiska innehåll varit desto fler. 
Verbet made år ett preteritum av fvn. må eller mda, som enligt 
Lexicon Poeticum har betydelsen "lide, efterhånden ødelægge ved 
slid eller brug [...] opslidte’ och som Fritzner ger översáttingen 


opslide noget, saa at det formindskes, bliver mindre tjenligt eller 
brugeligt, [...] má e-t af e-u >: afslide, afskrabe, bortrydde noget 
fra et Sted, saa at det der ikke længere er at finde, [...] má e-t af 9: 
borttage noget.5 


Pronomenet bam, fvn. þeim kan i satsen dels stå i m. sg. dat. och 
i så fall åsyfta den föregående satsens ”liksjö” eller referera till det 
som döljer sig bakom hin/min, dels stå i pl. dat. och då endast 
referera till det senare. Ordet kaiba bör vara ack. pl. av fvn. m. 
keipr med huvudsaklig betydelse ’ärtull’.‘* Hur man ska förstå 
bormopa huni har dåremot varit en svårare fråga. Adjektivet fvn. 
*bormöör år endast belagd på Eggjastenen. Dess nårmaste paral- 
lell torde finnas i fvn. eggmóðr, 'svaerdzeg-slovet, dræbt ved sverd’, 
egentligen "nedsegnad av trótthet efter att ha skadats allvarligt av 
eggvapen”.** Ordet dat. sg. huni torde vidare motsvara fvn. m. 
nom. húnn, ”(del av) masttopp”,5* och många har hår accepterat 
Jacobsens uppfattning att termens fórekomst på stenen år att be- 
trakta som ett poetiskt pars pro toto-uttryck för "skepp".5 Men 
vad år i så fall ett borrtrött skepp? Hår har tolkningarna varit helt 
beroende av vilken helhetsuppfattning som de individuella uttol- 
karna har haft om innehållet i runtexten. 


Tolkning: Årtullar, skepp och mån 


Med tanke på hur framtrådande den maritima krigföringen var 
i det förkristna samhållet under yngre jårnåldern och sårskilt vi- 
kingatiden, år det inte alls mårkligt att strid kunde framstållas 
poetiskt som dödsvågor, flodvågor av vapen, stormbyar av uddar, 
och så vidare. Inte heller år det konstigt att termer för skepp eller 
delar av skepp anvåndes poetiskt som pars pro toto-omskrivning- 
ar för skeppslag och mån. Detta förekommer rikligt i den nor- 
röna litteraturen. Redan i uttryck som till exempel att ”kungen 
(etc.) seglade med många skepp”, och så vidare, innefattar ordet 
”skepp” semantiskt också månnen på skeppen. Samma dubbel- 
tydighet återfinns också i ord som lið, floti, leióungr, med flera, 
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om vilka till exempel Judith Jesch såger att ”this vocabulary can 
be confusing, since it is often difficult to distinguish whether the 
words are being used of the ship, their crew, or both". Samma po- 
etiskt metaforiska polyvalens förekommer också i en stor mångd 
kenningar. Når det gåller ord för 'kamp', ’skepp’ och ’guld’, un- 
derstryker till exempel Rudolf Meissner, att "die Haubtmotive 
der skaldischen Dichtung, sind zugleich die Haubtbestimmungen 
des Mannes" zz En näraliggande parallell återfinns dessutom i tra- 
ditionen under yngre jårnåldern att låta den aristokratiska hall- 
byggnaden stå som en symbol för aristokraten själv och dennes 
följe av krigare. Om detta såger till exempel Stephen S. Evans: 


In essence, the fortunes and ultimate fate of both the hall and its 
warriors are bound together; their rise and fall, their health and 
vitality, were one and the same in the eyes of the poet and, conse- 
quently, in the eyes of his audience.“ 


Tanken att runristaren i Eggja poetiskt identifierade skeppslag- 
et med skeppet år alltså knappast kontroversiell. Likaså år det 
åtminstone formellt möjligt att Eggjastenens ”årtullar” på mot- 
svarande sått identifierades metaforiskt med mån. I den norröna 
skaldediktningen antyder benämningar som m. hår, ”årtull”, och f. 
bamla,'àrband (= bandet som höll fast åran i tullen)”, en liknande 
mångtydighet.* Ett ofta citerat exempel återfinns åven i de samti- 
da uppgifterna om kung Knuts danagåld, dår den engelske kung- 
en tvingades betala Knut en viss summa per hamla (feng. hamele), 
det vill säga per man i den danske kungens flotta.“ 

Om man accepterar tanken att Eggjastenens ord ”årtullar” år 
att betrakta som ett poetiskt pars pro toto-uttryck för ”roddare / 
män” och att ”skepp” (egentligen ”masttopp”) på motsvaran- 
de sått semantiskt också innefattar ”skeppslaget”, skulle också 
Eggjastenens annars mycket gåtfulla uttryck dat. sg. bormopa, 
fvn. (nom.) *bormóðr, ’borrtrott’, plötsligt få sin förklaring. 
Ordet torde som många har påpekat utgöra en parallell till fvn. 
eggmóðr, 'slagen, dräpt med svärd”, eller egentligen 'nedsegnad av 
trötthet efter att ha skadats allvarligt av eggvapen”.% Men i frasen 
”borrtrött skepp” blir en sådan betydelse bara rimlig om "skepp" 
semantiskt också innefattar skeppslaget, alltså besåttningen av 
krigare som var decimerad av strid.6 
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Som Översättning och tolkning av den första delen av rad A 
föreslås således: 


Över (?) [min broder, etc.?] kastade WilR [den svekfulle = Odin] 
liksjö [= dödlig strid], slet med den [liksjön / striden] av årtullar [= 
pars pro toto: roddare, man] i det borrtrótta skeppet [= i skeppslag- 
et som var reducerat efter striden]. 


"Vem i hårskaran kom att nårvara hår i stridsmånnens land?” 


Den fortsatta delen av linje A har vållat lika mycket huvudbry som 
radens inledande avsnitt. Olsen låste passagen huwaR ob kam 
haris a hi a lat gotna, medan Lis Jacobsen istället för haris uttydde 
harsi, som hon identifierade som en sammansåttning av platsad- 
verbialet hær, 'hár', med en förstärkande pronominalpartikel -si 
(sammansättningen år bara känd i danska dialekter).% Denna läs- 
ning menade Krause senare vara ”unmöglisch”,” och den har inte 
fått uppslutning. Olsen identifierade haris med fvn. m. nom. sg. 
herr, ”hårskara, flock’, och tänkte sig att den partitiva genitivform- 
en fvn. hers styrs av det interrogativa pronomenet huwarR, fvn. 
bverr, 'vem', som i så fall också skulle vara meningens subjekt. 
Satsen skulle kunna tolkas som ” Vem ... i hären”.°® 

Många har accepterat Olsens identifikation av ordet herr, åven 
om uppfattningen om ordets åndelse har varierat. Något mårkligt 
har emellertid dessa forskare samtidigt nårmast konsekvent gett 
ordet en annan innebörd ån dess allra vanligaste betydelse ”hår- 
skara, flock, armé, följe av krigare”.% Olsen själv tolkade till exem- 
pel herr i óverfórd betydelse som ’rune-flokken’ (= de nedskrivna 
runorna) för att fà betydelsen av ordet att överensståmma med 
hans övriga översättning av runtexten. Arthur Norden, som men- 
ade att Eggjastenen innehöll en gengängarbesvärjelse, översatte 
samma ord till ’gengangarfolje’,”° vilket också godtogs av Erik 
Harding.” En dylik betydelse av herr finns dock, som till exempel 
Grønvik har påtalat, inte belagd någon annanstans. Sjålv menade 
Grønvik att runtextens herr torde avse ristarens drunknade famil- 
jemedlemmar. Gerd Hosts läsning haras, fvn. Her-áss, 'Hár-as 
(= Odin)’, som åven Nielsen ansluter sig till, år fantasieggande, men 
av såväl grafiska som syntaktiska skål högst osannolik.73 Mindre 
rimlig år väl också Krauses förslag att de sista runorna i haris a 
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år omkastade och egentligen torde avse ett harias, fvn. Her-åss, 
’Här-as’, vilket skulle kunna vara ett namn pa Odin eller en ken- 
ning för ’krigare’.”* Det säkraste alternativet rent språkligt torde 
vara den vanligaste betydelsen av ordet herr, nåmligen ”hårskara, 
krigarfölje”. 

Prepositionen a mellan haras och hi har vållat vissa problem, 
men torde höra samman med verbet kam. Som Niels Åge Nielsen 
har påpekat, tycks uttrycket pret. kam a motsvara fvn. infinitiv 
koma å, som enligt Lexicon Poeticum betyder ungefår "komme, 
fødes, indtage en plads på jorden” och så vidare.” Även fortsätt- 
ningen hi a år komplicerad, men vanligtvis accepteras Olsens 
förklaring att hi år ett rumsadverbial med ursprunglig betydelse 
"här, som följt av preposition a dock skulle kunna övergå till ett 
riktningsadverbial med betydelsen ’hit’.”° Ordet gotna år en geni- 
tiv av fvn. m. pl. gotar, 'goter', som formellt kan åsyfta tre saker: 
1) folkstammen goter (eller guter), 2) màn, eller 3) håstar. Det 
första alternativet kan knappast vara aktuellt hår. Lis Jacobsen 
föreslog istållet alternativ 3, med betydelsen ”håstarnas land’ = 
fastlandet, backarna kring Eggja dit den döde måste föras från 
båten till sin grav, som en poetisk motsåttning till havet, skeppets 
land.” I regel har man dock tolkat uttrycket som ”månnens = 
människornas land" .7* Med tanke på att ordet gotar eller gotnar i 
plural form i regel åsyftar högåttade mån eller mer beståmt strids- 
mån i den norröna diktningen, år sannolikt Krauses mer specifika 
tolkning av lat gotna som "Land der Krieger” att fóredra. Men 
i så fall år det också möjligt att uttrycket ska uppfattas som en 
kenning: ”stridsmånnens land’ = ’slagfaltet’. 

En översättning av den aktuella passagen blir dà: ” Vem i här- 
skaran kom att närvara här i (strids)männens land [= pä slagfält- 
et|?”, alternativt: "Vem i härskaran kom hit till (strids)mánnens 
land [= slagfaltet]?” 


Tolkning: Närvarade Odin i härskaran i ”stridsmånnens land”? 


Det ligger nåra till hands att tånka sig att den ”vem” som nårva- 
rar i hårskaran på slagfåltet år identisk med WilR, 'den svekfulle', 
som ”kastar liksjö” (eggar till dödlig strid) i inledningen av sam- 
ma rad. Om man accepterar att texten på Fggjastenen kan tol- 
kas med utgångspunkt i den krigarideologiska förestållningsvårld 
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som manifesteras i den norröna litteraturen, torde identifikation- 
en av denna gestalt inte vara alltför gåtfull. Odin var inte bara 
känd som den svekfulle guden som övergav sina skyddslingar, 
han var också den som plötsligt manifesterade sin närvaro i hären 
eller i stridsvimlet på slagfältet för att avgöra vilka som skulle 
avgå med segern. Av denna anledning kallades Odin också för 
Herfoór och Heriafoör, 'hárfadern', Hertyr, 'hárguden', Herteitr, 
"han som fröjdar sig i hären’, Sváfnir, han som dödar [eg. sóver]', 
Gollnir, 'den som larmar i kampen”, Atríór, 'han som rider till 
striden”, Sigfadir, 'segerns fader’, Siggautr och Sigtyr, ’segergud- 
en’, Valkjösandi, 'den som våljer dem som skall stupa i strid”, 
Valþognir, "han som mottager de fallna”, samt Valfoör, de fallnas 
fader’, och Valtýr, Valgautr, de fallnas gud’, och så vidare.** 

Förestållningen att Odin nårvarar dår strider står och fröjdar sig 
i dödandet återkommer i en rad olika sammanhang i de norröna 
kållorna, men beroende på kållornas genre uttrycks den med delvis 
olika episka motiv. I skaldediktningen gestaltas ibland korpar och 
rovfåglar som hypostaser av Odin, som söker sig till valplatserna 
för att måtta sig av de fallna krigarna. I dessa poetiska sammanhang 
skildras dödandet och de fallna påfallande ofta med termer som 
vanligen återfinns i den rituella offerterminologin.” Men i skal- 
dediktningen förekommer åven narrativ av mer mytologiskt slag 
som gestaltningar av Odins nårvaro dår strider stod. I till exempel 
Sigurðardrápa (strof 7) från omkring 960 utbrast krigaren och skal- 
den Kormåkr att "Hroptr [Odin] for med Gungnir” (för Hroptr 
med Gungni) når han skildrade den strid han deltog i. Gungnir 
var Odins spjut och Kormåkr tycks ha menat att det i förlångningen 
var Odin som hade orsakat striden och styrt dess utgáng. I till ex- 
empel Finngålkn, som uppges ha komponerats av någon av viking- 
arna i Jómsborg under 900-talets slutskede, viger skalden först sina 
fiender till Odin genom att frammana krigsgudens vrede över dem. 
Dårefter såger han att Odin vill vålja val med hans svård: 


[...] 

eigud viga (vægi) Ni krigare åger, 

(vill) Baldrs fodur illan såväl som alla, 

(Óðinn) Hoör sem allir Balders faders mörka vrede. 

óljósan (val kjósa).** Med svårdet vill Odin vålja val. 
(Min övers.) 
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Ett liknande motiv återfinns också i den ålderdomliga Hlodskvida 
(strof 99 f.), som trots att den år infogad i den senare Hervararsaga 
tillhör de allra äldsta delarna av den norróna litteraturen.* 
Inför en förestående sammandrabbning låt den gotiske kungen 
Angantyr sin rådgivare Gizurr uppsöka den hunnerska fiendehår- 
en för att utmana dem till strid. Gizurr red då fram så långt att 
hunnerna kunde höra honom och sedan ropade han: 


Felmtr er yöru fylki, Skråmda år era hårar, 

feigr er yOarr visir, dödsvigda år era hårförare, 
gnæfar yór gunnfani, hårfana reses mot er, 

gramr er yör Odinn! vred pà er ár Odin! 

Býð ek yor dylgju Jag bjuder er kamp 

å Dünheiödi, på Donaus hed, 

orrostu undir att strida under 
Jassarfjollum |—] Jassarfjall [>] 

ok láti svá Óðinn flein fljúga och låt så Odin spjutet flyga 
sem ek fyrir mæli!* så som jag framsåger det! 


(Min övers.) 


Som många har framhållit, avses med det sistnåmnda sannolikt att 
Gizurr inom ramen för en regelfåst ritual kastade sitt spjut mot 
hunnernas hårlåger samtidigt som han verbalt dedikerade dem till 
Odin.” Just detta motiv äterkommer nämligen åven i andra källor. 
I till exempel fornaldarsagan Påttr Styrbjarnar Sviakappa beråttas 
att Eirikr (Erik segersåll) gav sig sjålv (gafsk) till Odin i utbyte mot 
seger i ett kommande slag vid Fyrisvallarna utanför Uppsala mot 
sin brorson Styrbjorn. Då uppenbarade sig en stor man iklådd en 
vid slokhatt och räckte Eiríkr ett vasstrå.** Mannen uppmanade 
Eirikr att slunga vasstrået mot Styrbjorns hår samtidigt som han 
ropade "Odin äger er alla” (Odinn å yór alla). Når Eirikr inled- 
de slaget på detta sått förvandlades vasstrået i luften till ett spjut 
och strax därefter avgick Eiríkr med segern.* Enligt eddadikten 
Voluspå (strof 24) var det Odin sjålv som först initierade det första 
kriget i vårlden på detta sått: 


Fleygði Óðinn Odin slungade spjut 

oc í fölc um scaut, och slångde mot håren, 
bat var enn fölcvig det var den fórsta 

fyrst í heimi; [...].99 folkstriden i vårlden. 


(Min övers.) 
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Denna första våldsakt kan i ett mytiskt-rituellt perspektiv betrak- 
tas som en prototypisk gärning och genom att upprepa Odins 
förebildliga krigshandling och slunga ett spjut mot fiendehären 
vigde man sin motståndare till krigsguden.” 

Att det är just ett spjut som förekommer i dessa sammanhang 
ár inte konstigt. Odin är geirs dróttinn, ’spjutets herre”, liksom 
Geirtyr, ’spjutgud’, och GeirlgOir,'den som med ett spjut inbjuder 
till kamp’.” Ofta påträffas dessa typer av Odinsnamn i semihis- 
toriska skildringar där guden själv sägs ha följt en krigare och 
ibland även själv deltagit i strid. I till exempel fornaldrarsagan 
Egils saga einhenda ok Ásmundar berserkjabana (kap. 18) uppges 
Ásmundr ha stupat först när Odin genomborrade honom med sitt 
spjut (Óðinn legði han með geiri í gegnum).%* I ett prosastycke 
inskjutet i eddadikten Helgaqvióa Hundingsbana II uppges Dagr 
ha offrat till Odin för att få låna gudens spjut når han skulle håm- 
nas på sin faders baneman.* I eddadikten Reginsmål (strof 18) 
kallade sig Odin Hnikarr, "han som stöter [med spjut]',? når han 
följde den unge krigaren Sigurör.” I eddadikten Hárbarðzlióð 
(strof 16) såger Odin dold bakom namnet Hárbarór att han följde 
Fjolvarr under fem år för att strida och fälla krigare.** I strof 24 
av samma dikt uppger han vidare att: 


” Var ec å Vallandi "Jag var på valr-landet [slagfältet] 
oc vigom fylgdag, i stridsmånnens följen, 
atta ec iofrom, eggade hövdingar till strid, 


» 


enn aldri sættac; [...]".? ^ men aldrig till försoning. [...] 
(Min övers.) 


Frasen å Vallandi skulle formellt kunna betyda "i det vålska landet 
(= Valland i Nordfrankrike)". I detta sammanhang tycks det dock 
fórekomma en dubbeltydighet dår det som åsyftas framför allt 
torde vara slagfåltet, "landet" dår Odins dödsvigda krigare stupar 
(jämför Eggjastenens gotna land).'** Når motivet åter dyker upp 
i strof 40 stegras den episka dramaturgin ytterligare (jåmför åven 
de tidigare citerade Hloðskviða strof 99—100). Odin säger: 


” Ec varc í hernom, ”Jag var i håren, 

er hingat gorðiz som hitát for 

gnæfa gunnfana, med hárfanan rest, 

geir at riöda.” 1 för att rödfárga spjutet." 


(Min övers.) 
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Det år fullt möjligt att krigare som slogs i extatiskt raseri eller 
drabbades av tillfålliga krigspsykoser faktiskt tyckte sig kunna 
skåda Odins nårvaro på slagfåltet. I religionspsykologisk mening 
år det vålkånt att dylika extrema situationer faktiskt kan gene- 
rera sådana religiösa upplevelser." Ändå bör rimligen inte alla 
motiv med Odin på slagfältet tolkas på detta sätt. Motivet bör i 
första hand uppfattas som en episk gestaltning av den religiösa 
föreställningen att Odin initierade människans strider, närvarade 
vid dödandet och tog de fallna till sig. Eftersom det var krigs- 
guden själv som i förlängningen avgjorde stridernas utgång var 
det också han som indirekt styrde kämparna på slagfälten och 
som gjorde deras vapen oövervinnerliga eller obrukbara. En så- 
dan tanke framträder sannolikt i till exempel Glimr Geirasons 
Gråfeldadråpa (strof 12) från omkring 970, där Glimr säger om 
den norske kungen Haraldr gråfäll att ”Gudar styrde den kämpen, 
det var Sigtyr [Odin] själv i skeppens krigare [= Haraldr]” (Par vas 
(brafna byrjar I beim styrdu god beima) I sjalfr i sækialfi I Sigtyr 
Atals dýra).'% Samma föreställning tycks som redan nämnts även 
den anonyme skalden till Finngålkn uttrycka, när han efter att ha 
vigt sina fiender till Odin inför en förestående strid säger att ”med 
svärdet” — det vill säga skaldens svärd (?) — "vill Odin välja val” 
(vægi vill Óðinn val kjósa).'** 

I den norröna litteraturen finns otaliga exempel pá motivet med 
Odin som nárvarar i hàren och deltar i de strider som han sjálv i 
förlångningen har anstiftat mánniskor emellan. På Eggjastenen står: 
”Vem i hårskaran kom att nårvara hår i stridsmånnens land [på 
valplatsen]?", alternativt: ” Vem i hårskaran kom hit till (strids)man- 
nens land [= slagfåltet]?”. Det år frestande att se de många varian- 
terna av motivet med Odin i striden som svar på runristarens fråga. 


”Fisk ur spjutets flod simmande, fågel i [...] galande” 


Förmodligen antyder runristaren identifikationen av "vem" redan 
genom nomen agentis WilR i början av raden. Men han ger ytter- 
ligare information i runtextens nårmast följande passage, dår fler 
ledtrådar till identifikationen av "vem" ges i formen av en gåta. 
Tyvårr innehåller detta textavsnitt två mycket problematiska lakun- 
er, men brukar sedan Jacobsens tolkning med smårre variationer 
utläsas som fiskR oR f**na uim suemade fokl i f galandi, 
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”Fisk ur ... älv simmande, fågel í... galande”.'* Inte förvånande 
är de divergerande försöken att fylla passagens två lakuner starkt 
präglade av att varje uttolkare har kompletterat textluckorna med 
de runor som möjliggör den bästa läsningen för den egna helhets- 
tolkningen." I föreliggande fall accepteras Jacobsens läsning och 
med stor försiktighet också hennes förordade kompletteringar av 
lakunerna, vilket kan motiveras av att Jacobsen argumenterar bra 
för sin sak och därför att hennes läsning dessutom bäst komplet- 
terar de föregående fvn. herr, 'hárskara', och gotna land, ”(strids) 
männens land [slagfältet]. 

Orden fiskR, ’fisk’, och fokl, ’fägel’, utgör i sammanhanget inga 
problem. Vanligen accepteras också Olsens identifikation av uim 
som ett fvn. *vim (av urg. * wimi), ström, flod”, som återfinns i den 
norröna korpusen som sammansättningsled i flodnamnen Vimur 
och Geirvimul, liksom i det fht. uuimi ack. pl., 'framsprutande 
källor’.'°” Den skadade passagen just före uim läste Jacobsen som 
m. gen. pl. f[lai|na (fvn. fleina) av nom. sg. fleinn, ’(kast)spjut’. 
Uttrycket *f[lei]na vim, 'spjutens ström”, skulle därmed kunna ut- 
göra en variant av norróna kenningar som till exempel flóð fleina, 
'spjutens flod”, fleina sær, ’spjutens sjö”, och fleinmarr, ’spjuthav’, 
och sá vidare." Jacobsen uppfattade dessa uttryck som kenning- 
ar för ”blod”, men som Jöran Sahlgren har visat år det långt mer 
sannolikt att det handlar om metaforiska uttryck för ”strid”.'” 

Lösningen */[lei]na vim får anses som obevisad men möjlig. 
Värre ár sakläget med den andra lakunen f, Jacobsen men- 
ade att vissa av de skadade runorna gick att grafiskt beståmma till 
fan], vilket hon tolkade som fvn. frakkna él, 'spjutens storm’, 
och som hon fann paralleller till i kenningar som odda él, vigra 
él, hjorva él, stála él, med flera.''? Vad exakt som har stått i den- 
na lakun máste dock làmnas osagt, men tveklóst skulle hennes 
mycket hypotetiska fórslag *frakkna él tillsammans med det mer 
trovärdiga *fleina vim ge textpassagen en fin poetisk symmetri." 
Uttrycken skulle då också anknyta på ett logiskt sått till ordet 
*nå-sær, ”liksjö”, i inledningen av rad A. 


Tolkning: Fiskar, ormar och mónstervállda vapen 


Om man accepterar den nágot hypotetiska lásningen "fisk sim- 
mande ur spjutets flod [= striden], fágel galande i [kenning för 
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strid?]”, infinner sig genast frågan vad ”fisk” och ”fågel” skulle 
ha för innebörd i en sådan mening. Jacobsen, som stannade vid 
uppfattningen att passagen utgjorde en namngåta med lösningen 
Hjoroddr, menade att fisken som simmade ur spjutens flod skulle 
uppfattas som en metafor för fvn. hjorr, svärd’, medan den galan- 
de fågeln på motsvarande sått utgjorde en metafor för fvn. oddr, 
'spjut eller *pil?.""* Även om man förmodligen bör stryka själva 
namngåtan ur ekvationen, kan det vara vårt att gå vidare med 
Jacobsens identifikation av fisk = svård och fågel = spjut, eftersom 
sådana metaforiska gestaltningar faktiskt år vanliga i den norröna 
skaldediktningen. Redan Snorri Sturluson framholl till exempel att 
”stickvapen [svárd, stötspjut] år vàl kända som ormar eller fiskar” 
(Lagvåpn eru vel kend til orma eda fiska),"3 och många sådana 
exempel återfinns redan i den åldsta bevarade skaldediktningen. 
Bland talrika kenningar för ”svård” påtråffas till exempel flera va- 
rianter som har ord med betydelsen ’orm’ eller namn på fiskar- 
ter (vanligen långsmala glånsande rovfiskar) som huvudord. Hår 
finns till exempel hjaldrseiðr, "stridens sej’, geirveðrs seiör, 'spjut- 
vädrets [stridens] sej”, sárlax, ’sarlax’, bensikr, ’sarets sik”, Hildar 
*gotva sikr, 'Hilds rustnings sik’, hræbirtingr, ’liklax’, *rógnaór, 
'stridsorm', randar linnr, 'skóldens orm”, vignaör, ’stridorm’, róg- 
linnr, 'stridsorm', valnáór, 'de fallnas orm”, rítormr, 'skoldorm', 
blóðormr, ”blodorm”, och så vidare." Härtill kan också nämnas 
svärdnamnen Fiskhryggr, ’fiskrygg’, Góinn och Náðr, "om" 
Liknande kenningar för stötspjut återfinns också, åven om dessa 
inte alltid år lätta att särskilja från betydelsen ’svärd’.''° 

Det ligger naturligtvis nåra till hands att framstålla svårdet och 
stötspjutet som fiskar i en poetisk genre som också år rik på me- 
taforer dår såvål strider som utgjutet blod kunde gestaltas meta- 
foriskt som strómmar, floder, vågor, sjöar och hav. Men eftersom 
de åldsta bevarade skaldedikterna hårrör från den senare delen 
av 8oo-talet, finns det inga belågg på sádana kenningar som år 
helt samtida med Eggjastenen, vilket ibland också har anförts i 
polemik mot Jacobsens tolkning. ”Es ist aber zweifelhaft”, ansåg 
till exempel Wolfgang Krause, ”ob in der Zeit um 700 bereits der- 
artige artistische Kenningar gebildet werden konnten”.''7 

Men den metaforiska identifikationen av svård och stótspjut 
med fiskar och ormar går på arkeologiska grunder i realiteten att 
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belågga flera sekel före tillkomsten av Eggjastenen. Mycket ta- 
lar nåmligen för att den poetiska symboliken i skaldediktningens 
kenningar delvis hade som förebild de visuella effekter som upp- 
står når spjutblad och svårdsklingor smids genom så kallad möns- 
tervållningsteknik. Denna smidesform skapar nåmligen mönster 
i svårds- och spjutbladet som påminner just om fiskben, fiskfjåll 
och ormskinn.''? 

Svård smidda genom mönstervållning återfinns redan bland of- 
ferfynden från 200-talet i Nydam mose. Tekniken nådde sin höjd- 
punkt under 500- och 600-talen (Eggjastenens tid) men var i bruk 
fram till slutet av 900-talet.*” Under 700- och 800-talen var ett 
så kallat fiskbensmönster starkt dominerande. I Norge uppvisar 
upp till 80 % av stötspjuten från denna tid detta mönster.'* Det 
år dock sårskilt mönstervållda svård som tycks ha satt avtryck 
i den historiska litteraturen.” Då har också särskilt ormmotiv- 
et betonats. I till exempel ett brev som Theoderics sekreterare 
Cassiodorus skrev år 520 till ledarna för den germanska stammen 
Varni, prisade skribenten skönheten i dylika germanska svård och 
sade sig också förundras över att små ormar tycktes framträda på 
de polerade bladen.'** 

Förmodligen är det samma typ av mönstervällning som även 
antyds på ett ringsvärd (dessa brukar dateras till folkvandrings- 
och vendeltid, det vill säga till samma period som Eggjastenen) i 
till exempel Helgaqvida Higrvarözsonar (strof 9): 


Hringr er i hialti, hugr er í midio, Ring år í hjaltet, mod år i 
mitten, 

ógn er í oddi, beim er eiga getr; [fiendens] fruktan år i spetsen, 
för den som åger det. 

liggr med eggio ormr dreyrfaör, Långst eggen ligger en 
blodfårgad orm, 

enn å valbostu verpr nadr hala.*3 och vid fästet svänger ormen 
stjårten. 

(Min övers.) 


Ett annat intressant exempel återfinns i Kormåks Saga (kap. 9). 
Dår beskrivs svårdet Skofnungr, som en gång hade tillhört Rolf 
Kraki. Vid svårdet hångde en liten påse som inte fick röras. Solen 
fick inte skina på svårdsknappen och svårdet fick endast dras ur 
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skidan om strid förestod. Vid stridsplatsen skulle ågaren såtta sig 
i enskildhet, hålla klingan framför sig och blåsa på den. Då skulle 
en orm krypa fram ur hjaltet och ned över bladet. Dårefter skulle 
svårdet lutas så att ormen låttare kunde glida tillbaka till varifrån 
den hade kommit.'* Som Ellis Davidson har föreslagit kan fukt- 
en från andedråkten ha fått ormmónstret i vållningen att för en 
stund framträda tydligare.'* 

I Sverige har några av de allra åldsta bevarade mönstervållda 
svården påtråffats i båtgravarna från Valsgårde i Uppland. I en av 
dessa båtgravar (nr 7) från 600-talet (det vill såga Eggjastenens 
tid) återfanns ett praktfullt mönstervållt ringsvård med tillhör- 
ande svårdsslida och svårdsgehång av låder och bronsbeslag. På 
yttersidan över den del dår gehånget var fåst dekorerades svårds- 
slidan av en fisk försedd med mansansikte.'*“ Ett svärd med ett 
svårdsslidesbeslag som mycket påminner om det från Valsgårde 7 
har även påträffats i Pappilanmäki, Eura i Finland." 

I samma båtgrav påtråffades också två hjålmbleck, som både 
har motsvarigheter på hjålmbleck i båtgrav 8 i Valsgårde och i 
motiv på olika föremål på flera håll i den germanska vårlden. 
Motivet återger en stridsteknik som germanska krigare bland an- 
nat anvånde mot fientligt kavalleri, dår fotsoldaten kastade sig in 
under fiendens häst och därifrån skar upp djurets buk.'*® 

De tidigaste avbildningarna av denna kampmetod påtråffas i 
Rhenlandet på gravstenar över romerska kavallerister (som stred 
mot bland annat germaner),'* men motivet har blivit mest kant i 
den något yngre germanska ikonografin. 

Motivets variationer dår år intressanta. Hjålmblecken i 
Valsgårde föreställer en spjutbeväpnad ryttare som rider över 
en krigare som sticker sitt svård i håstens bål, medan ytterligare 
en man bevåpnad med spjut står framför håsten och griper tag i 
dess tómmar.'?? 

Ett hjålmbleck från samma tidsperiod och med ett snarlikt mo- 
tiv återfanns åven i båtgraven i Sutton Hoo i Kent (Suffolk, Fast 
Anglia), men på detta saknas den fråmre mannen. Istållet år det 
den liggande och óverridne krigaren som greppar tag om tómmen 
medan han sticker hästen i bringan med sitt svárd.'?^' Samma mo- 
tiv återfinns också på en liten guldskiva från omkring 600 e.Kr. 
funnen i Pliezhausen i det dåvarande Alamannien, nuvarande 
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Baden-Wirttemberg."3* Ytterligare två hjålmbleck från samma 
tid med varianter av samma motiv päträffades åven i båtgrav ı 
i Vendel i Uppland, Sverige. Men på dessa saknas helt den óver- 
ridne mannen. På ett av hjålmblecken står istållet en man framför 
håsten och greppar dess tómmar med sin ena hand, samtidigt som 
han håller ett spjut i sin andra hand. På det andra hjålmbleck- 
et från samma båtgrav år de spjut- eller svårdbårande krigarna 
helt borta. Istället har de ersatts av en stingande orm (fig. 2).'33 
Ormen, svårdet och spjutet tycks alltså hår vara utbytbara. För 
att så återvånda till Eggjastenen, ligger det således nåra tillhands 
att tolka Eggjastenens ”fisk” som simmande ur ”spjutets flod” 
(= striden) som en omskrivning för ett stickvapen, alltså ett svård 
eller stötspjut. 


Tolkning: Galande fåglar och gållande spjut 


Den typ av kenningar som låg till grund för Jacobsens tolkning 
av fiskR som en metafor för ”svård” har alltså ett mycket konkret 
verklighetsunderlag såvål i de fisk- och ormliknande mönster som 
uppkom i spjutblad och svårdsklingor genom mönstervållnings- 
teknik, som i vendeltidens militåra ikonografi. Båda tycks ha haft 
en hójdpunkt under samma tidsperiod som Eggjastenen. Att en 
snarlik poetisk och ikonografisk symbolik åven existerade mellan 
Eggjastenens fokl, ”fågel”, och "flygvapen" som pilar och kastspjut 


Figur 2. Avbildningar av hjálmbleck påtråffade i båtgrav 1 i Vendel. Efter 
Stolpe & Arne 1912: på. V, fig. 2; på. VI, fig. 1. Creative commons licens: CC 
BY-NC-ND. 
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år också fullt möjligt. "I egenskap av kastvapen”, betonar till 
exempel Kim Hjardar och Vegard Vike, 


hade spjutet, tillsammans med pilarna, en poetisk plats som strid- 
ens rovfågel. Det kan liknas vid falken som ser ut sitt offer på 
långt håll och störtar ner med nåbbar och klor. Bilden passar ånnu 
båttre om man föreståller sig hur jaktfalken kastas ut från jågarens 


hand. 


Flera kenningar på detta tema, såsom till exempel bryngågl, 'brynj- 
ans gässling’, och så vidare,'^* återfinns också i den norróna dikt- 
ningen, men det år ofta svårt eller till och med omójligt att avgöra 
om dessa kenningar avser kastspjut eller pilar.'36 

Även hår år också det ikonografiska bildspråket till hjälp. På till 
exempel de ovan nåmnda hjålmbeslagen från Valsgårde 7 och 8 fö- 
refaller det spjut som ryttaren håller i luften styras av en liten kriga- 
re, som greppar ryttarens spjut med sin ena hand, ett eget litet spjut 
med sin andra och som dessutom bår en fågelhjålm på huvudet. 
Denna gestalt brukar kallas ”segerhjålpare” (Sieghelfer) och har 
ofta tolkats som ett sått att bildligt gestalta att ryttaren har Odins 
beskydd eller att Odin styr hans spjut.37 Når ryttarmotivet återges 
på hjålmblecken från Vendel förekommer dock ingen segerhjålpa- 
re. Istållet flyger två fåglar vid spjutet, vilket också för tankarna 
till Odin.3* Når vidare samma motiv återges på guldblecket från 
Pliezhausen, återkommer segerhjålparen som styrare av ryttarens 
spjut, men istållet för följeslagande fåglar år spjutet denna gång 
försett med ett fágelhuvud.'? Som en parentes kan kanske också 
nåmnas att rovfágelmotiv tillsammans med fiskar och drakormsfi- 
gurer áterfinns som utsmyckning på utsidan av flera sköldar från 
600- och 700-talen. De sköldar som förvåntades mota attackerna 
från fiendens svård, pilar och spjut var alltså utsmyckade med djur- 
motiv som kunde symbolisera just dessa vapen.'+° 

Jacobsens identifikation av den galande fågeln med ett spjut 
år således inte bara formellt möjlig, utan tycks i sjålva verket 
tillsammans med pilen anspela på en vanligt förekommande iko- 
nografisk symbolik under århundradena före vikingatiden. Som 
Jacobsen också påtalar år motivet med vapen som tjuter, sjunger, 
galer och larmar i strid dessutom över lag mycket vanliga i den 
senare belagda skaldediktningen.'^ Motivet återfinns inte minst 
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i Pörbiorn hornklovis Glymdråpa (strof 5) från ca 900, dar fras- 
en ”sårfåglarna [= spjuten] skrek i Skoguls dàn [striden]" (gnúðu 
bengogl i dyn Skoglar),'#* utgör en direkt parallell till Eggjastenens 
fras ”fågel (= spjut) galande i [kenning för strid]”, om nu denna 
tolkning skulle vara korrekt. Eggjatextens fokl ... galandi vore då 
dessutom en parafras till uttrycket fvn. geirr giallandi, som upp- 
repat áterkommer i stridsskildringar och anspelningar på strider 
i den norröna litteraturen.'# Uttrycket äterfinns dessutom redan 
i den till runtexten i Eggja samtida fornengelska dikten Widsith 
(rad 127-128): 


Ful oft of bam heape, Allt som oftast från den flocken, 


hwinende fleag, vinande flóg 
giellende, gar, det ”gjållande” spjutet, 
on grome peode.'** in i den fientliga hären." 


(Min övers.) 


Om den tolkning av Eggjastenen som föreslås hår år riktig, fórekom- 
mer ett till Widsith-passagen likartat motiv áven i runstenens rad A. 
Dar år motivet emellertid formulerat inom ramen för en gåta,'4* som 
lyder: "Vem i hárskaran kom att nårvara i stridsmånnens land [= på 
valplatsen]? Fisk [= svård / stötspjut] simmande ur spjutens flod 
[= striden], fågel [= pil / kastspjut] galande i [kenning för strid? |”. 

För den som levde i den yngre jårnålderns samhålle, som del- 
ade tidens krigarideologi, som var familjår med tidens förkristna 
mytvårld och som förstod skaldediktningens och ikonografins 
symbolspråk, måste lösningen på denna gåta ha varit tåmligen 
enkel. Vem tog sin nårvaro i hårskaran på slagfåltet och visade 
sin vilja genom svården och spjuten i striden? Den som nårvarade 
dår strider stod och avgjorde vilka bland de stridande som föll för 
krigarnas vapen var Odin. 


Låsning och tolkning av rad A 


Enligt det tolkningsförslag som presenteras hår anknyter innehåll- 
et i rad A kontextuellt till en mytisk bakgrund som också utgör 
ett av de mest centrala motiven i den norröna edda- och skalde- 
diktningen. Raden ger en religiös förklaring till "Eggjamannens? 
våldsamma död, som runristaren uppfattade som resultatet av ett 
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ingripande av Odin sjålv. Textraden tycks utgöra en mycket kon- 
centrerad variant av innehållet i den sorts mytologiserade pris- 
diktning som nådde absoluta höjdpunkter i dikter som Eiríksmál 
och Hákonarmál, dår de fallna kungarnas död framstålls som 
deras belöning, eftersom de nu får åran att ansluta sig till Odins 
följe i Valhall. På Eggjastenen år motivet formulerat för att förstås 
av den som var insatt i mytisk epik, skaldepoetik och ikonogra- 
fisk symbolik. Men troligen vånde sig runristaren sårskilt till en 
enda låsare. För vem mer àn Eggjamannen kunde låsa en text som 
bara kunde ses innifrån hans grav? Som låsning och tolkning av 
Eggjastenens hela rad A föreslås sålunda, mot bakgrund av ovan 
förda resonemang: 


Låsning av runtexten: 


[?] min warb naseu wilR made bam kaiba i bormopa huni huwaR 
ob kam haris a hi a lat gotna fiskR oR f[lai]na uim suemade fokl 
i f» galandi 


Bokstavlig óversáttning av runtexten: 
(I) Över min [broder / vän, etc.?] kastade WilR liksjö, 
(II) slet med den (liksjön) av årtullar i det borrtrötta skeppet. 
(III) Vem i hårskaran kom hit alt. kom att nårvara hår i (strids) 
månnens land, 
(IV) fisk simmande ur spjutens flod, fågel galande i [kenning 
för strid?]? 


Runtextens mytiskt-religiösa semantiska innehåll: 

(I) Min [broder / vån, etc. = den begravde mannen] föll i en 
strid (kenning: liksjö) anstiftad av den svekfulle Odin [heiti: 
WilR], 

(I) som med den (striden) minskade antalet roddare [pars pro 
toto: årtullar] i det decimerade skeppslaget [pars pro toto: 
borrtrötta skeppet]. 

(III) Vem i hårskaran kom hit, alt. kom att nårvara hår på slag- 
fåltet [2 Odin], 

(IV) (för att styra krigarnas) svård / stötspjut [fisk] som simmar 
ur den böljande kampen [spjutens flod] och pil / kastspjut 
[fågel] som tjuter i striden [kenning för strid]? 
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94. Egils saga einhenda [...] ([red.] Guðni Jónsson & Bjarni 
Vilhjålmsson): 189. 


95. Edda ([red.] Neckel & Kuhn): 157. 
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96. Falk 1924: nr 75. 


97.1 olika handskrifter uppges varierande Odin och Sigurðr vara den 
som stred och "gladde Huginn"; se Edda ([red.] Neckel & Kuhn): 
178, not. 


98. Edda ([red.] Neckel & Kuhn): 8o. 

99. Edda ([red.] Neckel & Kuhn): 82. 

100. von See et al. 1997: 207. 

101. Edda ([red.] Neckel & Kuhn): 84. 

102. Jämför t.ex. Sundén 1961, särskilt s. 81-84. 


103. Översåttning efter Finnur Jönsson i Den norsk-islandske 
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104. Efter Finnur Jönsson i Den norsk-islandske skjaldedigtning Br: 176. 


105. Den enda som låser denna passage på ett radikalt annorlunda 
sått år Grønvik (1985). 
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107. Olsen 1919: 83. 
108. Jacobsen 193 1a: 55 f. 
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110. Jacobsen 193 1a: 57-62. 
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’fiendehären’. 


112. Jacobsen 193 1a: 2 f. 
113. Snorri Sturluson, Edda: Skåldskaparmål ([red.] Faulkes): 67. 


114. Den norsk-islandske skjaldedigtning Bx ([red.] Finnur Jönsson): 
20, 45 f., 48, 56, 83 f., 87, 105, 107, 133, 137. För flera exempel, se 
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sannolikt felaktig; jfr Ellis Davidson 1962: 167. 


116. Meissner 1921: 145 f. 
117. Krause 1966: 231. 
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the-national-museum-of-denmark,c1279481. 
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Davidson 1962: 21-42; Mortimer 2011: 84-87. 


120. Hjardar & Vike 2013: 160, 171, 176. 


121. Ellis Davidson (1962: 104—177) har sammanstållt alla litteråra 
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122. Brevet citeras i sin helhet i Ellis Davidson 1962: 104 f. 
123. Edda ([red.] Neckel & Kuhn): 143. 

124. Kormáks saga ([red.] Einar Ól. Sveinsson): kap. 9. 
125. Ellis Davidson 1962: 166. 

126. Arwidsson 1977: 41 f., Abb. 57-63. 

127. Arwidsson 1977: 41 f., Abb. 57-63. 

128. Speidel 2008: 151-164. 

129. Speidel 2008: 154-160. 

130. Arwidsson 1977: Abb. 65, 128, 133. 

131. Carver 1998: 120, fig. 72. 

132. Speidel 2008: 161-164. 


133. Stolpe & Arne 1912. Se även 2: http://earlymedieval.archeurope. 
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134. Hjardar & Vike 2013: 175. 
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135. Den norsk-islandske skjaldedigtning Bx ([red.] Finnur Jönsson): 21. 
136. Meissner 1921: 143-147. 
137. Hauck 1984: 310-311; Speidel 2008: 164. 


138. Jfr Odins två korpar Huginn och Munin samt t.ex. Reginsmål 20, 
där Odin under pseudonymen Hnikarr, "han som stöter [med spjut]’, 
såger till Sigurör: ”Många tecken år goda, / inför svårdens svepande, / 
om månniskor dem visste. / Den svarte korpens följe / tycker jag pålit- 
ligt vara / för svårdtrådet [krigaren]" / Morg ero góð, I ef gumar vissi, 
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brottameidi hrafns (Edda ([red.] Neckel & Kuhn): 178). 


139. Se https://finds.org.uk/documents/Pliezhausen% 2ohelmet% 
201.jpg och bttp:/learlymedieval.archeurope.infolindex.php?page= 
embossed-disc-from-pliezhausen (hàmtad 2016-09-06). 


140. Se t.ex. Mortimer 2011: 120-139 för ätskilliga exempel. 

141. Jfr Meissner 1921: 196-198. 

142. Den norsk-islandske skjaldedigtning Bx ([red.] Finnur Jönsson): 21. 
143. [Sveinbjórn Egilsson & Finnur Jönsson] (1860) 1913-16: 184. 
144. Widsith ([red.] Malone): 26. 

145. Efter Malone (1936) 1962: 56. 


146. Gåtan utmårker sig genremåssigt genom att svaret på frågan 
ska rymmas i sjålva gåtan. Genren var populår i den muntliga loren 
under yngre jårnåldern. I den norröna litteraturen år den och an- 
nan kunskapståvlan generellt sårskilt knuten till guden Odin (se t.ex. 
Alver 1981; Holtsmark 1981). 
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Tors strid mot Hrungner 
Tvekamp, brynstenssymbolik och krigarideologi 


Tommy Kuusela 
Stockholms universitet, Sverige 


Introduktion 


Bland guden Tors talrika konfrontationer med jåttar år den om 
tvekampen mot den våldige Hrungner, vid sidan om kampen mot 
Midgårdsormen, mest spridd i kållorna. Namnet Hrungnir har 
etymologiskt getts skilda förklaringar och förs vanligen till ord för 
"högt låte”, buller’ eller ’larm’, i likhet med manga andra namn för 
jättar." Naturmytologer tolkade gärna Hrungnermyten som mytis- 
ka förestållningar om ett ”åskovåder” hårlett till jåtten som ”den 
bullrige, den larmande' (der Lårmer) medan lerjåtten Mökkurkalve 
(Mokkurkålfi) betraktades som "dimmoln". Stor vikt lades vid att 
ett håftigt ovåder omtalas i samband med kampen.* Att det bakom 
bevarade utformningar tidigt rört sig om en förestållning om hur 
åskan slår ned i och splittrar berg år fullt tånkbart. De bakomlig- 
gande myterna kretsar kring hur olika element står i motsåttning 
till varandra. Tors ljungeld år kraftig nog att splittra uråldriga 
berg, vilket kan uppfattas tydligt i bergsområden dår ett åskovåder 
river himlavalvet och slår ned med en oerhörd kraft. 

Den åldsta skildringen av striden påtråffas i Haustlong (strof 
14-20), där skalden Tjodulf från Hvin diktar om motiv på en 
sköld (sannolikt målade bildframstållningar). Tjodulf måste ha 
kånt till mer ån vad som kunde utlåsas av bildmotiven; de bör 
snarast ha fungerat som inspiration. Även ähörarna kunde be- 
trakta motiven och bór ha kånt till en bakomliggande beråttelse. 
Dårmed framfördes krav på skalden att konstfullt återge den på 
ett nytt sått. Myter överförda till bilder år vanliga, inte minst från 
antiken dår många bevarats och kan jåmföras med texter. Detaljer 
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kan avvika och det rör sig i regel om flera mytversioner, dår ett 
centralt tema valts för reproduktion. Det bör ha varit möjligt att 
uppfatta; korta anspelningar och centrala håndelser råckte för att 
myten skulle flamma upp i betraktarnas tankevärld. Jämförligt i 
sammanhanget år olika avbildningar av Tors fiske. 

Första delen av dikten Haustlong berör en annan myt, medan 
andra hålften behandlar striden mellan Tor och Hrungner (strof 
14—20).* Skildringen inleds med att öttijotna,’jättarnasskräck’ (=Tor), 
färdas till Grjótúna haug för kamp mot en jätte. Himlavalvet dan- 
ar når han drar fram, vreden sväller hos Meiles broder (= Tor). 
Gudens framfart beskrivs i kosmiska dimensioner — hela himla- 
valvet mullrar av gudens ilska. Skalden beråttar att himlen brinner 
medan jorden piskas av hagelstormar når bockarna drar Tor till 
mótesplatsen. Hans framfart år så håftig att jorden år nåra att bris- 
ta. Tjodulf framståller mötet som en episk kraftkamp. Tor förestålls 
i all sin styrka och med flammande raseri, han skonar inte ”månn- 
iskornas glupske fiende” (= Hrungner). Klippor omskakas och brak- 
ar samman, himlavalvet tåcks av lågor. Skalden beråttar att han 
hört hur jätten” stálsatte sig inför mötet når han såg sin ”stridsklara 
baneman” (strof 16). Striden inleds med att jåtten hastigt ståller sig 
på sin sköld eftersom ”gudarna vållade det och diserna ville det”. 
Jåtten behöver inte vånta innan ett slag från Tors hammare tråffar 
honom (strof 18). Jåtten, som framstålls som Beles åttling, slås om- 
kull och faller på sin sköld.” Med ett slag av hammaren besegras 
fursten över ”skadegörarnas, vargarnas land” (= Jotunheim). Tor 
får mothugg av jåtten eftersom skalden beskriver att ”Vingners* 
kvinnas (= jåttinnans) besökares (= jåttens)” hårda bryne far i luft- 
en och tråffar hjåssan på ”Grunds son” (= Jordens son = Tor). 
Brynstenen sitter kvar 1 Tors skalle fårgad av hans blod. Sista 
strofen beråttar att brynet sitter fast tills ”öl-Gefjon” (= kvinna) 
sjunger den loss. Skalden avrundar med en återkommande fras om 
att han tydligt ser allt detta på den sköld han fått (i skaldelön?) av 
Torleif (Porleifr). Dikten ger ingen upplysning om varför konfron- 
tationen åger rum; sannolikt kånde åhörarna till början och slutet 
av myten som förutsåtts vara en del av en levande tradition. Snorre 
skulle senare kombinera Tjodulfs version med annat stoff. 

Mötets kosmiska dimensioner år centrala. Tor fårdas till mö- 
tesplatsen högt över himlavalvet; månen och nattens våg dundrar 
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under honom. Redan i strof 15—16 anspelas på skapelse och un- 
dergáng.? Stroferna år värda att citera i sin helhet:'? 


15. Knöttu oll, en, Ullar, 
endilog, fyr mági, 

grund var grápi brundin. 
bás bafregin bafrar 
högreidar framm drógu 
(seór gekk Svolnis ekkja 
Sundr) at Hrungnis fundi. 


16. Pyrmöit Baldrs of barmi, 
berg, solgnum par dolgi, 
bristusk bjorg ok brustu, 
brann uppbiminn, manna; 
mjok fråk möti brøkkva; 
myrkbeins Haka reinar, 

bás vigligan, vagna 

vått, sinn bana patti. 


(Oll ginnunga vé knöttu brinna fyr 
Ullar mågi, en endilög grund vas 
hrundin gråpi, pás hafrar drógu 
högreidar hafregin framm at fundi 
Hrungnis; Svolnis ekkja gekk seör 
sundr.) 


Hele luften braendte for Ulls 
stefader, men jorden nedenunder 
piskedes af hagl og sne, da bukkene 
trak vognguden frem til mode med 
Hrungnir; Odins enke var nærved at 
briste. 


(Baldrs of barmi pyrmöit par 
solgnum manna dolgi; bjorg hristusk 
ok berg brustu; upphiminn brann; 
fråk Haka vagna reinar myrkbeins 
vått hrøkkva mjok móti, pås bátti 
sinn vigligan bana.) 


Balders broder skånede der ikke 
menneskenes glubske fjende; 
bjærgene rystede og klipperne brast; 
himlen stod i flammer; jeg har 
hørt, at jætten stillede sig til kraftig 
modstand, da han så sin kamprede 
banemand. 

(Övers. Finnur Jönsson) 


Dessa vackra rader år betydelsefulla för stridens utgång. Hela den 
kosmiska ordningens vidare existens står på spel i en stundande 
maktkamp. Tor måste segra, annars hotas asarnas makt och jorden 
går under. Diktaren skildrar Tor i en skråckingivande och rasande 
form, vilken nårmast kan liknas vid en teofani. Kosmogonin kånns 
igen från Voluspå 3-7, bland annat i användandet av orden ginn- 
unga och grund, och anspelar på jordens skapelse. Centralt hos 
skalden år inte skapelsen, utan snarare hur den brister och faller 
samman. Tjodulfs stil påminner om redogörelsen inför Ragnarök 
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i Voluspå. Dikterna (Haustlong 16, Voluspå 41, 57) omtalar hur 
himlavalvet står i lågor och att våldiga stormar piskar vårlden. Tor 
fårdas till striden, han råder över våder och åska, anspelningar- 
na år naturliga i förhållande till guden, men skalden brukar åven 
kenningen Svolnis ekkja. Ett heiti för Oden år Svolnir och ekkja 
(f.) kan tolkas som ’änka’, vilket tyder på att Odens ånka år nära 
att brista, eller snarare att hon brister. I sammanhanget bör det 
syfta till Jord, Odens ånka och Tors mor. Vårlden brister inför Tors 
framfart, klippor råmnar och berg omskakas. Även detta återges i 
förhållande till Ragnarök i Voluspå 52. Jåmförelserna betyder inte 
att det finns ett direkt textuellt samband mellan dikterna, snarare 
att skalder anvånde fasta muntligt traderade formler eller motiv 
når de diktade om liknande episka scenarier. 

I Haustlong 16 meddelas att upphiminn, ”himlen dar uppe”, står 
i lågor, ett uttryck som återfinns i den spridda germanska formeln 
(iorö I uppbiminn).** Tor står i centrum och skyddar kosmos mot 
en vårldshotande fiende. Diktaren anvånder många kenningar 
som anspelar till gudens genealogiska band till andra gudar, vilk- 
et sannolikt görs för att stårka den symboliska betydelsen av 
Tor som gudarnas värn.” I förhållande till Haustlong år Snorres 
redogörelse för upptakten mindre dramatisk. Han beråttar att 
Tor anlånder i asavrede — kraftigt åskmuller brakar och blixtar 
river himlavalvet — men eskatologiskt stoff saknas. Till skillnad 
mot Snorre saknar skaldedikten inledning till striden, den tar vid 
in medias res med Tors fård till stridsplatsen. Det finns uppgifter 
hos Snorre som troligen utgått från andra kållor ån Haustlong. 
Andreas Heusler menade att Snorre, åven om han refererar till 
Tjodulf som kålla, på grund av metrisk rytm i beråttelsen sanno- 
likt kånde till en annan dikt. Bertha Phillpotts har kallat denna 
förmodade dikt för Hrungnismál.'3 Det år osäkert om den har ex- 
isterat, eller om Snorre bearbetat flera för honom kånda episoder 
till redogörelsen i Skáldskaparmál (kap. 17). Vid närmare analys 
visar sig detaljer i Snorres framstållning obekanta från annat håll, 
men de passar in i ett fornnordiskt mytmönster, dår åven Oden 
får en framtrådande roll. Vi vet att Snorre arbetade med ett stort 
material, från vilket dikter och muntligt traderade versioner gått 
förlorade. Når hans kållor var svåra att förena, var han benåg- 
en att utforma egna förklaringar. Går det att visa tematiska eller 
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strukturella likheter med andra källor, år det rimligt att förutsätta 
att Snorre inte fabulerat avvikelser, utan baserar dem på för hon- 
om kånda varianter, antingen muntliga eller skriftliga. 


Hrungner i eddadiktningen 


I eddadiktningen finns ett par dikter som berör kampen. I 
Hárbarðslióð (strof 14-15) skryter Tor om vilken bragd det var att 
besegra jåtten. Harbard (Oden) har i föregående strof omnåmnt 
Hrungner som en orubblig och sårdeles hård gestalt. 


Hárbarór qvaó: Harbard kvad: 

14. "Hér mun ec standa oc þín 14. "Här tanker jag stå och 

heðan bíða; hár skall jag dig bida: 

fanntaðu mann inn harðara at du fann ingen hárdare man 

Hrungni dauðan.” sedan Hrungner dog." 

Þórr qvað: Tor kvad: 

15. "Hins viltu nú geta, er við 15. "Det för du pá tal, 

Hrungnir deildom, att jag stred med Hrungner, 

så inn stórúðgi iotunn, er ór steini den stormodige jätten, 

var hofuðit á; av sten var hans huvud, 

þó lét ec hann falla oc fyrir hníga. dock fällde jag honom, och 

Hvat vanntu þá meðan, fick honom att braka samman, 

Hárbarðr?" 4 vad gjorde du under tiden 
Harbard?” 


(Min övers.) 


I Hymiskvida anvånds Hrungner i en kenning för en annan játte, 
vilket i sin tur anspelar på deras åttesamhörighet som jåttar: 


16. Þótti hårom Hrungnis spialla re För Hrungners van [= jätten] 


verðr Hlórriða vel fullmikill. tycktes Hlorrides [= Tors] måltid 
vål stor vara. 

” Munom at apni oðrom verða ”Nasta afton tror jag att 

vid veidimat vér þrír tom vi tre leva av villebrád." 


(Min övers.) 


I Lokasenna 61, 63 hotar Tor att knåcka Lokes ben med sin hammare 
på grund av Lokes glåpord. Han benåmner hammaren ”Hrungners 
bane”. Hrungner råknas vid flera tillfållen till de kraftigaste av 
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jåttarna, om inte den starkaste, men i Grottasongr stålls han i kon- 
trast till jåttar som anses måktigare: 


9. Harör var Hrungnir oc 9. Hård var Hrungner och hans 
hans faðir, fader, 

bó var Piazi beim oflgari; dock var Tjatse dem övermäktig; 
Idi oc Aurnir, ocrir nidiar, Ide och Aurner, frånder till oss, 
Bræðr bergrisa, beim erom bergresars bróder, barn av dem 
bornar.“ ár vi. 


(Min övers.) 


Sigrdrifumål 15 omtalar en Rungnis, men kan vara ett skrivfel. 
Genitiv av Hrungner borde vara Hrungnis. Det finns en mójlig- 
het att det rör sig om Rognis i Volsunga saga (kap. 15), genitiv för 
Odensnamnet Rognir.” Den aktuella raden i Sigrdrifumal som 
lyder å bví bvéli er snytz / undir reid Rungnis har tolkats olika. 
Erik Brate tolkade den ”på det hjul som går under Rungners banes 
vagn” med syftning till jåtten. Brate menade att vagnen inte kan vara 
Hrungners, utan tillhör Tor, dårför inskjuts ”banes”, efter förslag av 
Finnur Jönsson.'* Björn Collinder ger en mer ordagrann översätt- 
ning: ”på hjulet som rullar under Rögnes vagn”, och fjårmar sig från 
jätten, vilken återges som Hrungne.'? Sophus Bugge invände starkt 
mot att det skulle röra sig om Hrungners vagn i tillågg och råttelser 
av Norroen fornkvædi. Hans argument var att Hrungner inte äger 
något åkdon och om man tillskriver honom ett sådant, vore det 
mårkligt att dess hjul nåmns i ett sammanhang som råknar upp 
vart mytiska runor ristades, vilka ytterst hårleds från Oden. Detta 
sker omedelbart innan Odens håst omnåmns, dår runor år ristade 
på Sleipners tänder.” Även en sådan tanke år förhastad, eftersom 
Oden som runmåstare har instruerats av, eller eróvrat kunskapen 
från jåttarna. En syftning till en vagnburen Hrungner kan inte utan 
vidare avfårdas. Jåttar i de norröna kållorna beskrivs förvisso inte 
som vagnburna, men att fårdas i vagn var en typisk statusmarkör. 
Hrungner speglar Tor som jåttarnas kåmpe par excellence och en 
vagn år dårmed inte orimlig. Bara för att vi inte kånner till några 
exempel på vagnburna jåttar betyder det inte att sådana inte kan ha 
existerat i mytiska framstållningar. På många sått svarar jåttarna 
mot gudarna och anvånder liknande föremål. Diktaren kan mycket 
vål kånt till en tradition dår jåtten fårdats i en vagn. 
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Kampen mellan Tor och Hrungner var vålkånd och kan upp- 
fattas som en del av en spridd beråttelse, dår Tor kåmpar mot 
en kraftfull jåtte; endast en hånvisning till håndelseförloppet var 
tillråcklig för att åhörarna eller låsarna skulle uppfatta innehåll- 
et." Att den finns bevarad i flera poetiska källor vittnar om dess 
popularitet långt innan Snorres tid. 


Odens roll i Snorres redogörelse 


Hrungnerepisoden skildras av Snorre i Skåldskaparmål (kap. 17) 
och han förklarar dår också kenningar han tidigare anvånt men 
inte utrett. Jag uppdelar episoden i två delar. Första delen kretsar 
kring Oden som sätter sitt huvud i pant mot att hans håst år båttre 
ån Hrungners och deras kappridning mot Valhall. Den andra del- 
en kretsar kring tvekampen som utspelar sig vid ett grånsområde 
mellan gudarnas och jåttarnas land och avslutas med att Tor segrar 
men får en brynsten i hjåssan och jåttens ben över sin hals. Nedan 
undersöks de två delarna separat och jåmförs löpande med andra 
kållor. En grundtanke år att Snorres variant av Hrungnermyten byg- 
ger på åldre beråttelser, vilket delvis förklarar varför den innehåller 
partier som inte år kånda från annat håll. Att olikheterna skulle 
vara Snorres konstruktioner år osannolikt, eftersom struktur och 
innehåll överensståmmer med andra myter. 

Odens förekomst i beråttelsen försummas ofta, åven om 
många har framhållit att Oden utan sårskilda skål beger sig till 
Jotunheim.” John Lindow har pá goda grunder framhållit att 
Odens agerande istället spelar en viktig roll zz Det år i mitt tycke 
tydligt att episoden följer ett mönster för Oden-myter. Oden år den 
store kunskapssökaren, i motsats till Tor dår myter kretsar kring 
mod och styrka. Snorre inleder med att Oden fårdas till Hrungner 
på sin håst. Namnet nåmns inte, men antagligen år det Sleipner, 
såtillvida det inte rör sig om en mytisk forntid innan Oden ågde 
springaren. Når de möts inleder Hrungner med att fråga vem som 
ridit över luft och land för att nå honom.*+ Oden, som i vanlig 
ordning fårdas inkognito, svarar att han vågar sitt huvud i pant 
på att det i hela Jotunheim inte finns en springare som år båttre ån 
den han rider. Att Oden sedan såtter sitt huvud i pant kan ses som 
en parallell till Odens visdomståvling mot jåtten Vaftrudner dår 
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samma motiv ingår. Att Oden bår en gyllene hjålm år en intressant 
detalj. En förklaring kan vara att han uppsöker en furste bland 
jåttarna och vill göra intryck på ett sått som inte avslöjar vem han 
år, men ändå gör honom värdig att samtala med. I Vafþrúðnismál 
beter sig jåtten på ett liknande sått når Oden först år tvungen att 
visa sig vårdig för att tala med honom, åven om tillvågagångs- 
såtten skiljer sig åt. Det var viktigt att Oden inte avslöjade sin sanna 
identitet innan han uppnått sitt mål. Oden framstålls aldrig som 
en impulsiv sökare som besöker dödliga motståndare utan syfte. 
Även om hans drivkraft hos Snorre vid första anblick ter sig omot- 
iverad, bör den ses i ljus av ett större mönster. Att såtta sitt huvud 
i pant år synonymt med att guden vågar sitt liv och indikerar 
utmaningens kosmiska dimensioner. Hrungner svarar att fråm- 
lingens håst år god men att hans egen, Gullfaxe, tar vidare steg. 
Jåtten grips av vrede och såtter genast efter Oden, vilken uppen- 
barligen redan ridit iväg. Gullfaxi m. betyder 'den gyllene manen’ 
och år ett märkligt namn för en av jättarnas hästar.” Oden rider 
till Valhall och det år en hård kamp, håstarna år likvårdiga efter- 
som Snorre skriver: Óðinn hleypti svá mikit att bann var å oöru 
leiti fyrir (”Oden galopperade så hårt att han var på höjden fram- 
för”).** Oden pressar sin häst till det yttersta och segrar, vilket år 
nödvändigt ur ett kosmiskt perspektiv.” Jätten som år honom i 
hålarna har drabbats av sådan jåttevrede att han inte mårker vart 
de galopperat, förrån han år innanför Asgårds grindar. 

Vad år det som driver Oden till en sådan handling? Jag tror 
det rör sig om jakt efter kunskap eller visdom. Inget om dialogen 
mellan Oden och Hrungner nåmns; kanske rör det sig om en ver- 
bal duell eller en visdomskamp? Klart år i vilket fall att Oden 
förmår jåtten att bli ursinning och rida efter honom. Oden fårdas 
inkognito och Snorre skriver att hann fann eigi fyrr en hann sötti 
inn of Ásgrindr (”han [Hrungner] mårkte inte något förrån han 
var innanför Asagrinden”). Syftet år förmodligen att vinna jåt- 
tens håst, Gullfaxe, som visar sig vara jåmngod med Odens. John 
Lindow menar att 


[...] it is important that the head of the gods should have the best 
of horses; indeed, the gods should and must have the best of every- 
thing that can be compared if they are to maintain their hierarchi- 
cal position above the jotnar.** 
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Lindow anser vidare att kapplöpningen år misslyckad, eftersom 
Oden inte håller jätten utestängd från Asgård.” Det sista papekan- 
det år tankevåckande; hos Snorre år det anledning till att gudarna 
söker Tors skydd. Jag tolkar det något annorlunda. Oden hand- 
lar inte utan sak och en rimlig förklaring år att guden avsiktligt 
fört in jåttens håst till Asgård. Oden försvinner sedan ur Snorres 
beråttelse, men återkommer vid dess slut med en replik, dår han 
klagar över att Tor ger Gullfaxe till sin son: På mælir Odinn ok 
sagði at Þórr gerði rangt er hann gaf þann hinn góða best gygjar- 
syni en eigi foður sínum. (”Då sade Oden att Tor handlade orått 
når han gav en sá utmärkt häst till en jåttinnas son och inte till sin 
fader”).3° Odens handling resulterar i att hästen tillfaller gudarna. 
Eftersom Tor slår ihjål jåtten år det han som avgör vem som får 
håsten, trots klagomål från Oden. Med lite vilja kan denna schism 
jämföras med en träta (jfr Hárbarðslióð) eller tolkas i ljus av mot- 
såttningen mellan gudarna, som hos Snorre år far och son. 
Hrungner intar Odens plats vid gillet, dricker av Tors horn och 
tar sedan till orda för att uttrycka sin vilja. John Lindow liknar 
jåttens plats i högsåtet vid en inverterad spegling av Odens roll, 
dår guden efter att han druckit kosmisk dryck yppar visdom, 
medan jåttens framtida utsikter istållet speglar jåttarnas motsatta 
perspektiv.3* Jåttens skryt år av fem olika typer som var och en 
speglar hur jåtten vill omkasta den hierarkiska ordningen och ut- 
sätta asarna för sådant som de utsatt jättarna för. Punkt 1, 2 och 
4 har Lindow tidigare observerat medan jag tillfört punkt 3 och 5: 


1. Han tänker forsla Valhall till Jotunheim. Betydelsen blir att 
jåtten omvandlar asarnas hall till jåttarnas hall och sam- 
lingsplats. Asarnas centrum förs bort och omvandlas till 
jåttarnas centrum. 

2. Han hotar angripa Valhall och dråpa alla gudar. Detta 
speglar Tors och Odens fårder till Jotunheim och deras 
återkommande angrepp mot jåttarna. 

3. Han tånker drånka Asgård. Denna handling ekar motivet 
med jåttar som omkommer i en stor flod, ytterst orsakad 
av gudarna, den finns hos Snorre, Gylfaginning (kap. 7), i 
Beowulf (r. 113-114, 1687-1693) och i Vafprudnismål 35. 

4. Han tånker föra med sig Sif och Freja hem. Även denna 
handling speglar gudarnas bortförande eller sexuella rela- 
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tioner med jåttinnor. Det speglar också det som ingår i vad 
Clunies Ross kallar negativ reciprocitet.3* 

5. Han tånker dricka upp asarnas öl. Oden har stulit skalde- 
mjödet från jåttarna och Tor burit bort Hymers våldiga brygg- 
kittel.33 Mjód som kultdryck skulle således upphöra att vara 
verksam och utplåna ett för månniskan vitalt föreningsband 
till gudarna. 


Tor understryker faran nár han utropar: hverr því ræðr er jotnar 
bundvisir skulu bar drekka, eda bverr seldi Hrungni grid at vera i 
Valboll eda bví Freyja skal skenkja bonum sem at gildi Åsa. (”vem 
som sagt att kloka [sluga] jåttar fick dricka dår eller vem som gett 
Hrungner fred i Valhall, och varför skall Freja skånka honom öl 
som på asarnas gillen”).34 Det år intressant att Tor kallar jätten för 
hundviss som annars år en beteckning för särskilt kloka jåttar. Når 
orden flödar ur Tors mun år det av sammanhanget enligt min men- 
ing att förstå som pejorativt: en slug jåtte har nåstlat sig in till 
asarnas gille.35 Hrungner år inte någon menlös jätte. Det år främst 
han som för talan vid gillet; det år också han som får sista ordet 
(liksom han får vid mötet med Oden), samt undviker att krossas av 
Tors hammare. Den åsikt som många framhållit, att Hrungner skul- 
le vara en dum jätte, stämmer alltså inte.3° Den punkt dar Hrungner 
handlar oförståndigt år når han ståller sig på sin sköld. Varför han 
gör det förklaras olikartat av kållorna: antingen vållar asarna det, 
eller så övertalas han av Tors medhjålpare. Tor bekåmpar jåttar- 
na fysiskt medan Oden med andra medel berövar dem tillgångar. 
Gudarna agerar för att bevara maktstrukturen i kosmos med asar- 
na i topp. Myter om Oden och Tor år viktiga för att förklara hur 
man tånkte sig att maktstrukturer inråttats och regleras. Genom 
gudarnas handlingar bevaras en kosmisk balans i gudarnas favör. 
Månniskan vånder sig till gudarna som garanter för denna ordning. 

Varför slår inte gudarna ihjål Hrungner i hallen? Når Tor kom- 
mer in i hallen och ser vad som åger rum år hans vanliga handlings- 
mönster att tillgripa vapen, men jåtten åberopar Odens fridslöfte 
(var å bans gridum). Just föreställningar om att gästen i en hall om- 
fattades av grid (n.), ”fridslöfte, fri lejd”, finns många exempel på i sa- 
galitteratur och dikt. Trygghet för liv och lem år en form av avtalad 
fred som, av kållorna att döma, var vanlig. Att bryta mot den hölls 
för ett svårt nidingsdåd; i mytiska speglingar av samhållet klargörs 
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olika scenarier för hur denna avtalade fred efterstråvas. Både gud- 
ar och jåttar följer vanligen dylika råttesnören, vilket kan tyda på 
att det var viktigt åven på en samhållsnivå. Episoden kan jåmföras 
med Lokasenna dår Loke förolåmpar gudarna och beter sig som en 
niding. Når Tor vill gripa till vapen hindras han eftersom par var 
griðastaðr mikill (där rådde stort fridslófte").?7 Beråttartekniskt 
torde en sådan syftning innebåra att Hrungner kunde kånna sig 
trygg, men dá Tor i kritiska situationer bryter löften,3 år jätten 
tvungen att finna en utvåg. Med list påtalar han för Tor att han står 
vapenlös, dårmed vore det omanligt att dråpa honom, istållet utma- 
nas guden till tvekamp på utvald plats. Oden har förlorat kontroll 
över sin hall och Tor ingriper för att skydda gudarna. Med utsikt 
om att vinna ryktbarhet förvåntas inte Tor avböja. 


Brynstenssymbolik och drabbningen mellan 
Tor och Hrungner 


Snorre beråttar att det var första gången Tor utmanades till holm- 
gång, och att han inte ville gå miste om ett sådant tillfålle. Det sågs 
emellertid inget om det var gudens första holmgång, vilket inte år 
samma sak. Hrungner beger sig till Jotunheim dår det blir samtal 
bland jåttarna om vad som skett och att han avser att kåmpa mot 
Tor. Jåttarna har stort intresse i att Hrungner segrar och vet att ont 
år att vånta om Tor vinner, eftersom Hrungner var starkast bland 
dem. De tillverkar inför mötet en enorm mansgestalt av lera, beskriv- 
en som nio raster hög och tre raster bred under armarna. Formen 
blir för stor för att ett vanligt hjårta skulle passa och jåttarna ger 
honom istållet ett mårrhjårta. Hrungner sjålv har ett hjårta av hård 
sten som år spetsigt med tre hörn (af hordum steini ok tindótt med 
prim bornum). Hans huvud och den sköld han håller framför sig 
år också av sten. Ett stort bryne (hein) år hans vapen vilket vilar 
mot hans axel och hans åsyn år olycksbådande. Vid jåttens sida 
står lerjåtten (leirjotunninn) Mökkurkalve, vars namn kan över- 
såttas 'dimmiga ben” eller 'den som består av dimma'. Lerjåtten 
blir vettskråmd av Tors framfart och pissar på sig. Tor kommer till 
platsen med Tjalve, som springer fram till Hrungner och meddelar 
att jåtten står försvarslös når han håller skölden framför sig då Tor 
sett honom och tånker angripa underifrån. Hrungner ståller sig på 
skölden och håller brynet med båda hånderna. Tor anfaller med 
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våldsam asakraft; åskmuller och kraftiga blixtar brakar dår guden 
drar fram. Tor kastar hammaren mot jåtten som i samma stund 
kastar sin brynsten. Brynet möter hammaren i luften och bryts i 
två delar, en del faller till marken och bildar alla berg dår man kan 
bryta brynsten, medan den andra delen tråffar Tor i huvudet och 
slår guden till marken. Mjölner tråffar jåttens huvud som splittras 
till småflisor; han stupar men ett av hans ben faller samtidigt över 
Tors hals. Under tiden har Tjalve besegrat Mökkurkalve som faller 
”utan större åra”. Ingen kan lyfta benet från Tors hals förrån hans 
son Magne (Magni), ’den starke’, (som guden hade tillsammans 
med jåttinnan Jårnsaxa) kommer till platsen och lyfter undan det. 
Sonen beskrivs som endast tre vintrar eller tre nåtter gammal be- 
roende på handskrift. Magne säger att det år stor skada att han 
kommer sent eftersom han slagit ihjål jåtten med sina bara hånder 
om han varit dår tidigare. Tor berömmer sin son och belönar hon- 
om med Gullfaxe. Oden blir vred och menar att Tor handlat orått 
eftersom han ger en så fin håst till en jåttinnas son (gygjarsyni) 
istållet för till sin far. 

En jåtte som slungar stenblock (jåttekast) år gångse i folksagor 
och sågner och Hrungnermyten kan ses som den åldsta nordiska 
varianten av motivet. Att jåtten strider med en sten, tillika en bryn- 
sten, bör vara något som knappast var ett beråttartekniskt infall. 
Jens Peter Schjødt har i en analys av Hrungnermyten undersökt 
den i ett större perspektiv av initiationsritualer, men anser inte att 
myten i den version vi kånner direkt ger uttryck för en sådan. I en 
fotnot uppmårksammas motsåttningar mellan olika element: ”the 
myth operates with an opposition between stone and iron, which 
is analogous to uncivilized and civilized, chaos and cosmos and 
perhaps also nature and culture.”4° En strukturalistisk analys kan 
ge intressanta infallsvinklar, sårskilt förhällandet mellan sten och 
lera, mod och feghet, eller jårn och sten. I synnerhet år motsått- 
ningen mellan sten och jårn intressant. Jåttens bryne kan tolkas 
som ett primitivt vapen i motsats till gudens smidda (jårn-)ham- 
mare, en kontrast mellan jåttarnas underlågsna och asarnas högre 
utvecklade teknologi. Smeden hade en funktion som angrånsade 
till det magiska, sårskilt en skicklig sådan kunde tillskrivas óverna- 
turliga fórmágor. Förestållningar om legendariska / magiska smed- 
er ár spridda óver stora omráden.^' I det germanska materialet 
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år två mytomspunna smeder framstående, Völund (figurerar i 
olika namnformer som Weland, Wayland, Welund i ett flertal kållor, 
bland andra Beowulf och Volundarkvida) samt Regin (omnåmns i 
till exempel Norna-Gests þáttr och Gripisspå). Dvårgar omnämns 
också som utomordentligt skickliga smeder och var upphov till 
Tors hammare samt många av gudarnas mest prisade skatter. 
Asarna hade således tillgång till denna avancerade teknik. 

Tors hammare splittrar jåttens vapen och krossar jåttens huvud. 
Det år tånkbart att det bakom denna detalj skymtar en idé om 
hur åskan slår ned i och splittrar berg. Den ena halvan av bryns- 
tenen ger upphov till alla brynstensberg (oll heinberg). Detaljen 
likstållde von Sydow med senare folktros jåttekast, och menade 
att det var en typisk förklaringssågen, det vill såga en beråttelse 
som förklarar hur brynsten uppstätt.*? Kanske år det en etiologisk 
detalj som Snorre infogat, men den bygger sannolikt på gamla 
tankar om åskans ohyggliga kraft, gestaltad i åskgudens vapen. 
Att jåtten hör samman med sten styrks av att stridsplatsen be- 
skrivs som en stengård, vilket framgår redan i Haustlong, medan 
Hárbarðslióð 14-15 beskriver jätten som den hårdaste av sitt folk 
genom uppgiften att hans huvud består av sten. Hrungners sten- 
karaktår hade således förankring i diktarmiljön långt före Snorres 
tid. Jåttarna sammanstålls ofta med sten eller berg; vad som skil- 
jer Hrungner från andra år att han delvis består av sten. Han kan 
ses som en mytisk personifikation av berget, medan Tors vapen 
år åskviggen som splittrar sten. Åskan slår ned i landskapet, inte 
sållan på höjder, i berg eller i tråd. Fynd av diverse stenåldersföre- 
mål, vapen eller redskap, kan ha varit en förklaring till att jåttar 
i egenskap av forntida bebyggare förknippades med dylika red- 
skap. En forntida stenyxa måste redan under vikingatid upplevts 
som ålderdomlig och fråmmande. I myterna fann man svar i att de 
åldsta mytiska gestalterna förknippades med sten, medan asarna 
stod nårmare den egna kulturens jårntillverkning. I Tors hånder 
år åskviggen och jårnhammaren identiska. Hrungner höll enligt 
Snorre en brynsten (hein) med båda hånder, vilket tyder på att 
det var ett stort vapen. Termen fvn. hein (f.) har betydelsen ”slip- 
sten, brynsten';# stenen kunde användas som vapen, till att slipa 
redskap eller symboliskt anspela på kungamakt.^ Språkligt finns 
uttrycket kvar i uttrycket ”att egga” någon till något, alltså beivra 
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till handling. Snarlika uttryck år engelskans whet eller islåndskans 
bryna.** Semantiskt finns flera innebörder för brynstenen; det år 
inte otånkbart att de utvecklats ur en betydelse som anknyter 
symboliskt till kungamakt. 

Låt oss undersöka ett par islåndska sagor för att se hur aspekt- 
er av brynsten lyfts fram och om de kan belysa myten. Det första 
exemplet, en episod ur Viga-Glums saga (kap. 21), vittnar om hur 
brynsten kunde anvåndas som kastvapen. En drömsekvens berått- 
ar hur Glum (Glumr) vandrar ut på ett tun och att hans fiende 
Torarin (Pórarinn) nårmar sig bevåpnad med en stor brynsten 
(baróstein mikinn). Glum finner själv en brynsten som han rustar 
sig med. De kastar stenarna mot varandra som kolliderar med 
ett våldsamt brak vilket dånar över hela håradet (at heyröi um 
allt heradit).** Det finns likheter mellan denna strid och den mel- 
lan Tor och Hrungner. I drömsekvensen år båda bevåpnade med 
stora brynstenar och drómmen symboliserar en framtida kontroll 
över området. I striden mellan Tor och jåtten år den senare be- 
våpnad med en brynsten, och stridens utgång år av betydelse för 
gudar och jåttar. Brynsten som symbol för kungamakt talar för 
att Hrungner ansågs ledande bland jåttarna, sannolikt en slags 
furste. Når hans brynsten slås itu av Mjölner år det, som Stephen 
Mitchell framhållit, en sinnebild för hur jåttarna förlorar makt 
mot Tors hammare.* 

Det andra exemplet, från Knytlinga saga, berör brynstenen 
som symbol för kungamakt. Det år en saga som ingår i ”dana- 
konungarnas sagor”, troligen en samlingstitel för flera åldre sagor 
om danska kungar (efter kung Knut mellan 900- och 1200-talet), 
nedtecknade under andra hälften av 1200-talet.#* Sagan beskriver 
två kungar som levde under 1000-talet, Harald Svensson (Haraldr 
Sveinsson) och Knut (den store). Hur kungarna beskrivs speglar 
hur en god respektive en dålig kung utmårks. Harald, med bi- 
namn bein, år kung över Danmark och under hans styre år landet 
maktlöst både mot inre som mot yttre hot. Når sedan Knut óver- 
tar tronen försvarar han riket med styrka och kraft; hedningar 
drivs ut och ingen vågar angripa. Binamnet hein förklaras på föl- 
jande vis (kap. 27): 


Haraldr konungr var maór kyrrlåtr ok fálátr, ómálugr, ekki talaór 
å þingum. Urðu aðrir mjok af hafa tungu fyrir bonum. Var hann 
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ok lítill atkvæðamaðr um på hluti, er þurfa þótti. Engi var hann 
hermaðr, kyrr ok hægr vió fólkit, ok stóð lítil stjorn af honum. 
Fór nær slíku hverr fram í landinu sem vildi. Danir kolludu hann 
Harald hein. En er hann hafði konungr verit fjóra vetr, þá varð 
hann sóttdauór.*? 

Kung Harald var en stillsam och tillbakadragen man, fåordig, 
och talade inte vid tinget. Han var tvungen att låta andra tala för 
honom. Han var en man av liten betydelse når det gåller eftertånk- 
samhet. Inte heller var han någon krigare, tyst och låttsam mot 
sitt folk, och det var föga styre av honom. De fårdades över landet 
som ville. Danerna kallade honom Harald bryne, och efter han 
varit konung i fyra vintrar dog han sotdöden. 

(Min övers.) 


Aven Ágrip af sogu Danakonunga bekráftar uppgiften om att 
Harald kallades för bein och styrde i fyra vintrar innan sotdöden 
tog hans liv.** Binamnet ár vid första anblick besynnerligt, men 
som Mitchell pápekar i en studie óver brynstenens symbolik i 
förhållande till styre, år just feminin form något som anvándes 
om odugliga härskare.’ Binamnet brukas ironiskt och anspelar 
på dess egentliga motsats, fullt jämförbart med nutida smeknamn 
som ”blixten” eller ”biffen”. Harald ställs i direkt kontrast till sin 
bror Knut (kap. 28): 


«Pér Danir launuðuð svá Haraldi konungi, bræðr mínum, góðvilja 
bann, er hann hafði til yðar, er hann var yðr helzti hoegr ok linr, at 
ber kolluðuð konung ydarn Harald hein ok gerðuð þat fyrir spotts 
sakir vid hann, en nú skal ek pat launa yðr, er þér kunnuð pat illa 
at þiggja, at nú skal ek vera yðr frekr harðsteinn.>** 

”Ni daner lönade så min bror kung Harald, för hans goda vilja 
mot er, som var varsam och mild, att ni kallade er konung för 
Harald bryne, därmed hånade ni honom. Nu ska jag belöna er på 
följande sätt, vilket ni inte kommer att tycka om, eftersom jag nu 
ska vara som ett hårt bryne mot er.” 

(Min övers.) 


Kungen likställs med ett hårt bryne, vilket koncentrerar hans dug- 
lighet eftersom ordet också används när han kväser befolkningen 
i Skåne. En kompetent kung ska vara militärt framgångsrik och 
en god retoriker. Knut omfattar, till skillnad mot sin bror, bägge 
aspekter. I myten om Hrungner ser det ut att vara ett medvetet val 
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av Snorre att framstålla jåttens attribut med en brynsten når han 
använder hein (f.) istället för barösteinn (m.). 

Brynsten användes självfallet även som slipsten, utan vidare 
symbolik.5 I Snorres berättelse om hur Oden erövrar skalde- 
mjödet spelar brynet en viss roll. Oden, under tåcknamn Bölverk, 
våssar jåtten Bauges trålars liar med en magisk brynsten vilken 
sedan kastas upp i luften. De nio trålarna försöker fånga stenen 
och hugger i tumultet huvudena av varandra. Episoden förenar 
symboliskt stenen som ett funktionellt redskap med en furste, i 
det hår fallet Oden. Hrungner år en furste bland jåttarna, men 
brister ur Snorres perspektiv i viktiga egenskaper som utmårker 
en duglig sådan. Något annat vore vål otånkbart i ett verk dår 
gudarna stålls i direkt motsåttning till jåttarna. Brynstenen kan 
föras till Tor på ytterligare ett plan; efter att jåtten besegrats fast- 
nar en bit av stenen i gudens hjåssa. Snorre återger det mårkliga 
talesättet: bat bodit til varnanar at kasta hein og golf pvert, pviat 
bá hrærisk beinin i hofuð Þór (” det tjänar som en varning att man 
inte ska kasta brynen tvårs igenom ett rum eftersom då rör sig 
brynet i Tors skalle").5* Stenen ansågs sitta kvar i Tors skalle och 
påverkades av andra brynstenars rörelser. Att det finns en tydlig 
symbolik knuten till Tor och sten återspeglades troligen kultiskt i 
sammanhang med eldsläende spikar (så kallade reginnaglar, ’he- 
liga spikar' [i högsåtesstolpar]). Överlag verkar eldslående spela 
en stor roll i myten; det år tydligt i Haustlong dår vårlden skålver 
och himlavalvet tåcks av eld. Brynstenen som tråffar Tor i pannan 
skildras i strof 19 med kenningen ståla vikr, ”stålets pimpsten”. 
Slår man samman stål och sten uppstår en gnista som ger upphov 
till eld. Det år detta som brynstensbiten i Tors skalle symboliserar, 
vilket F. R. Schröder framhöll redan 1927. Schröder såg vidare en 
intressant parallell till samernas gudabild av Hovragaellies dår eld 
i ett par finska verser slås fram med hjålp av bryne, samt till eldens 
direkta betydelse och koppling till guden Ukko.ss 

Hrungners breda och tjocka sköld år i Snorres beråttelse av 
sten, liksom hans huvud och hjårta var av sten. Det finns inget 
som talar för att jätten i övrigt skulle vara av sten utöver nämnda 
delar. De bildar en tydlig kontrast till det svagare materialet lera. 
Mötesplatsen dar kampen äger rum år Grjótúnagarðr, 'sten- 
tunsgården”. Namnet styrker att sten haft en symbolisk betydelse i 
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kontrast till järn, men år i övrigt okänt. Det påminner om Geirröds 
hemvist Grjótún, 'Stentun', i Haustlong 14 och ligger troligen till 
grund för Snorres version. Namnet tyder på att jåtten håller till 
bland berg. Stenverktyg år förknippade med något som ofta kan 
uppfattas som primitivt av folk som lårt sig hantera brons eller 
jårn; ur ett sådant perspektiv blir jåttens attribut fråmmande, 
samtidigt som de förhöjer jåttens råhet och styrka: en stensköld 
måste ju av naturliga anledningar uppfattas som oerhört tung och 
otymplig. Eftersom Hrungner år kånd som den starkaste bland 
jåttarna år det naturligt att åven hans vapen, en våldig brynsten 
och kolossal stensköld, motsvarar hans styrka. Når Tor kommer 
till stridsplatsen håller jåtten skölden framför sig och blir nårmast 
till en ogenomtrånglig fåstning. Gudarna måste finna råd för att 
få honom att lågga undan skölden. Hos Snorre år det Tjalve som 
óvertalar jåtten att stålla sig på den, i Haustlong vållar gudarna 
och diserna det.°° 

Clunies Ross har analyserat striden mellan Tor och Hrungner 
ur ett hedersperspektiv, speglat både i fornnordiskt samhälle och 
i myter.” Att Tor i skaldediktens inledande skede är fylld av ilska 
beror på att Hrungner kidnappat hans dotter. Tolkningen baseras 
på första strofen av Brage i Ragnarsdråpa (ca 800-850) där sköld 
kännetecknas som blad ilja Prudar pjófs (”Truds tjuvs fotsulas 
blad”).s® Hrungner år i myterna den enda som år känd för att stäl- 
la sig på en sköld, något som Snorre refererar till i Skåldskaparmål 
(kap. 49) når han återger varianter för sköldbeteckningar: Skjoldr 
er ok kallaör skip Ullar eda kent til föta Hrungnis er hann stóó 
å skildi. (”Skölden kallas också Ulls skepp eller år känd som 
Hrungners fötter eftersom han stod på skólden."):» Pruör (f.), 
’kraft’, år från andra sammanhang känd som Tors dotters. Den 
som står på skólden år sannolikt Hrungner, vilket framgår först 
vid jåmförelse med andra kållor. Kormak Ögmundsson (Kórmakr 
Ogmundarson) omskriver skölden i en lausavisa (sent 900-tal) 
med kenningen stallr Hrungnis fóta (”Hrungners fötters platt- 
form”).” Att jätten rövat Tors dotter framgår ingalunda, men år 
en tånkbar katalysator för drabbningen. En jåmförbar kenning — 
þrámóðnis Prudar ("den som trånar efter Trud")* — i Þórsdrápa 
17 av Eilif Gudrunsson (Eilifir Goörunarson) har tolkats som 
jåtten Geirröd. Jag år inte övertygad om att jåtten våldtagit hans 
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dotter som föreslagits av Turville-Petre och Clunies Ross, åven om 
ett sådant scenario år möjligt.“ Det år tillräckligt ärekränkande 
att jåtten bortfört Tors dotter som i egenskap av far inte lyckats 
vårna om henne. 

Clunies Ross menar att övergrepp mot Tors dotter var ett direkt 
angrepp mot Tors heder och att det får honom att framstå som 
ragr, eftersom han inte skyddat sin dotter. Kampen drivs sedan 
av att Tor försöker återvinna sin heder och att de söker dra skam 
óver varandra. Att Tjalve underråttar Hrungner om att Tor åmnar 
angripa underifrån tolkas av Clunies Ross inte med att jåtten var 
” merely a fool", utan hör samman med aspekter av ergi: "an at- 
tack from beneath as an attempt to make him rassragr, to subject 
him to rape and anal penetration.” Clunies Ross tillägger i en 
fotnot att John Lindow inte trodde att den typen av hot ingick 
i Tjalves bud till Hrungner, eftersom det innefattar en riktning 
som hör hemma på det horisontella planet, inte det vertikala som 
tolkningen ger uttryck för. Han menade att det år kosmologiskt 
förvirrande och ovanligt. I detta håller jag med Lindow, åven om 
Clunies Ross menar att det rör sig om ett verbalt vilseledande och 
inte att Tor verkligen var under jorden. Om vi ser till Snorres 
kålla, Haustlong, finns inga referenser till Tjalve eller lerjåtten. 
Vad som dåremot bekråftas (strof 17) år att skölden kvickt for 
in under jåttens fötter eftersom ”gudar vållade det, diserna ville 
det”.% Det kan vara en variant på ett liknande tema, men torde 
åndå syfta till att jåtten duperas och behöver inte anspela på sexu- 
ell förnedring.“ Sköldmotivet år svárfattligt; att det förekommer 
i ett par, men inte alla, kållor kan vara en indikation på att det 
fanns lokala eller konkurrerande varianter av myten. Idag, når 
viktiga pusselbitar saknas, har vi inte möjlighet att fullt ut begripa 
dess forntida resonans. Hrungner tillhör en typ av jåttar som ofta 
figurerar i myter om Tor. De år starka och kraftfulla, men inte 
nödvändigtvis uppfyllda med lärdom som de som Oden uppsök- 
er. Den episka utformningen kråver att jåtten motsvarar guden; 
på sá sátt förhårligas guden, vars makt intygas av segern.“ Tors 
hammare hade såkerligen krossat jåttens stensköld om han vårnat 
sig med denna. Hos Snorre får episoden en komisk karaktår och 
visar att gudarna år överlägsna jättarna, mentalt som fysiskt. På 
samma sått representerar Tors hammare gudarnas dominans över 
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jåttarna. Hrungner företråder fysiskt råstyrka men vilseleds av 
gudarnas slughet, eller som hos Snorre av gudens hjålpreda, vilket 
kan ses som en variation på samma tema. Mårkligt nog framstålls 
jåtten i inledningen och i Valhallepisoden som en listigare jåtte ån 
vad som senare år fallet. Kanske beror en sådan diskrepans på att 
Snorre inarbetat olika beråttelsevarianter i sin skildring. 

Det råder till stor del konsensus om att Tors kamp mot Hrungner 
tillhör det åldsta skiktet av kånda myter, samtidigt som detaljer 
hos Snorre kan vara yngre. De episoder vi finner hos Snorre, men 
som inte omnåmns i Haustlong eller andra kållor, år följande: 


1. Odens resa till Hrungner och deras kapplöpning till Valhall. 
2. Hrungners skråvel och hot i Valhall. 
Tjalve lurar Hrungner att stålla sig på sin sköld och kåmpar 
mot Mökkurkalve. 


Hermann Schneider förklarade Snorres version som den yngsta av 
fyra lager texttradition, dår myten ska ha gått från muntlig epik 
genom skaldedikt till prosa för att slutligen utformats humorist- 
iskt av Snorre.“ Det finns forskare som menat att den komiska 
karaktåren i Snorres text skulle vara hans egna burleska tillågg. 
Vid nårmare granskning framstår den komiska formen som sken- 
bar, vilket Jan de Vries understrukit.“ 


Tvekampen och krigarideologi 


Att det rör sig om en form av initiationskontext i myten lyftes fram 
av Georges Dumézil 1939 i Mythes et dieux des Germains (en 
stándpunkt som reviderades i omarbetade utgávor). I fórsta utgàv- 
an menade Dumézil att det rörde sig om en "sann initiationsmyt” 
där Tjalve eller Tor bör ses som initiand.7? Senare ansåg han att den 
unge medhjålparen inte år något krigaråmne samt att Tor redan var 
en aktad sådan. Dårför föreslog han att det kunde röra sig om initi- 
ation till en högre nivå, alltså en form av progression för guden." 
Krigarens initiering var enligt Dumézil tydlig bland germanska folk: 


But it is the Germanic peoples of the north who furnish the most 
direct proof that, in the ancient world, such dummy monsters were 
put to use on the occasion of initiation or promotion ceremonies. 
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There are two documents to consider here: an account, which 
reads like a novel, of the first combat of a young warrior, and the 
account of the first “regulation duel" of the god Þórr.7* 


Fórst omnåmns fornaldarsagan Hrólfs saga kraka. I denna typ av 
sagor finns det många rester av åldre mytmotiv eller omarbetningar 
av mytiska beráttelser.7? Som de Vries framhållit kan de ses som 
omarbetningar till prosa av ett äldre skikt hjältedikter.”* Flera forsk- 
are har framfört åsikter om genrens opålitliga kållvårde, vilket 
medverkat till en rådsla för att anvånda dem; de år en ofta under- 
skattad källa till kunskap om äldre myter.” Utsikten år stor för att 
de åtminstone delvis återgår på gammalt muntligt traderat stoff, 
dår drag minner om folklore och åventyrssagor, till skillnad från 
de (oftast) mer realistiska islånningasagorna, som i stor utstråck- 
ning år riktade till en kulturell maktelit.” 

I Hrólfs saga kraka (kap. 33-36) beråttas hur en man vid namn 
Hött (Hottr) beger sig till kung Rolfs (Hrólfr) hall. Dàr blir han, 
utan kungens kånnedom, utsatt för grova krånkningar av kung- 
ens hirdmån. Månnen har placerat Hött i en hög av ben och roar 
sig med att kasta köttben på honom. Når sagans hjålte Bödvar 
(Boövar) kommer till kungens hall ser han att Hött uppfört en mur 
av ben omkring sig, i tron att den skyddar honom. Bödvar sliter ut 
honom och tar honom under sitt beskydd. Når en av månnen kastar 
ett stort ben mot Hött fångar Bödvar det i luften och kastar det 
tillbaka med sådan kraft att det språcker mannens skalle. Kungen 
tillkallar Bödvar och Hött och efter en kort respit vill kungen att 
Bödvar ska bli del av hans hird. Han svarar att han inte vill skilj- 
as från Hött. Rolf menar att Hött inte år av rått virke men lovar 
likvål utspisa honom om Bödvar antar budet. Vid juletid hårjar 
en stor bevingad varelse landskapet som inget vapen tycks bita 
på. Kungens mån år uppskråmda; de som gett sig av för att dråpa 
besten har inte återvånt. Varelsen omnåmns som mesta troll, 'det 
största troll”. Kungen samlar sitt manskap i hallen och vill hålla 
dem nåra. Under natten smiter Bödvar ut samman med Hött (som 
år så rädd att han måste bäras).”” Bödvar möter varelsen och ef- 
ter en smårre svårighet att dra sitt svård, dråper han vidundret. 
Dårefter ber han Hött dricka varelsens blod och åta av dess hjårta. 
Nar Hott gjort detta sparrar han med Bödvar en stund och de kon- 
staterar att Hott transformerats till en kraftfull och modig man.” 
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Dårefter såger Bödvar att de ska resa upp varelsen igen på sådant 
sått att den ser ut att vara vid liv. På morgonen nås kungen av bud 
om att boskap och byggnader år oskadda men att varelsen nårmar 
sig. Månnen gör sig redo att försvara hallen men då de inte finner 
någon rörelse från varelsens håll såger kungen att de borde angripa. 
Bödvar föreslår att den modigaste bland dem ska göra det och ber 
Hott dra ut. Hött får kungens svärd Gyllenhjalt (Gullinhjalti)7? 
med vilket han fåller varelsen. Kungen genomskådar bluffen, men 
håpnas över att Bödvar fått en feg man till en duglig kåmpe och 
såger att hådanefter ska Hött benåmnas Hjalti (efter svårdet). 

Dumézil tånker sig att mötet korresponderar med ett gammalt 
indoeuropeiskt mytmönster, dår en kåmpe strider mot en mot- 
ståndare som upptråder i trippelform, trehövdad, med tre kroppar 
eller dylikt. Tretalet i Hrungners fall hånvisas till hans trehörniga 
hjårta. Dumézil menar att det år frestande att tolka det återkom- 
mande mönstret som ett arv från en gemensam indoeuropeisk 
förhistoria.” Uppgift om tretal i myten år enligt min mening vag, 
en jåtte med tre huvuden förekommer på annat håll i en strof av 
Veturlide (Vetrliói Sumarliöson), samt på en gotlåndsk bildsten. 
Dumézils tolkning blev inflytelserik. Många anslöt sig och försök- 
te finna stöd för initiation i myten. Renauld-Krantz identifierade 
fyra kånnetecken som enligt honom var tecken på att myten be- 
handlar initiation: 


Att det år Tors första envig. 

Att det år gudens enda envig. 

Att gudens motståndare år den starkaste hos jåttarna. 

Att både gudarna och jåttarna som kollektiv år involverade 
i stridens utgång. 


KW pH 


Av dessa fyra år de första två osákra. Det sågs inte att det år Tors 
första envig; vad som sågs år att det år första gången han utmanas. 
Schjødt påpekar med råtta att inget av dessa kriterier ger något 
klart besked om att det rör sig om initiation óverhuvudtaget: 


Therefore, it must be maintained that nothing indicates that this 
myth, as it has been handed down to us, forms a sequence that can 
be designated as either descriptive of an initiation ritual or as an 
initiation myth.*' 
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Sårskilt år kånnetecken ett och två tveksamma, eftersom ing- 
et tyder på att guden aldrig stridit i en holmgång tidigare. Det 
kan bero på att ingen vågat utmana honom, vilket skulle tyda 
på dess motsats.” Dessutom bör det tilläggas att den berättelse 
Snorre återger inte handlar om en regelrått envig mellan Tor och 
jåtten, då deltagarna i striden inte år två utan fyra: Tor, Tjalve, 
Mökkurkalve och Hrungner. Snorre skriver att det både rör sig 
om envig (einvigi) och holmgång (holmganga), vilka egentligen 
år två skilda stridsformer. Envig verkar i stort ha varit en mer fri 
form av strid mellan två deltagare, medan holmgång förknippades 
med regler, en sårskild stridsplats vid en holme eller utmårkt plats, 
där striden slag för slag var turbaserad.*» Det skulle vara möjligt 
att med Clunies Ross argumentera för att Tjalve och lerjåtten kan 
ses som medhjälpare av en typ som ofta assisterade krigarna vid 
en holmgáng,** men då de kåmpar mot varandra och ingen beter 
sig på det sått medhjålpare från sagalitteraturen vanligtvis gör, år 
tolkningen osåker. Dumézil menar att uppgiften att Tor accepterar 
jåttens bud bygger på Snorres uppgift att det år första gången Tor 
ges möjlighet att utkåmpa envig på en sårskilt utsedd plats, alltså 
vid en holmr.* Kanske år det att läsa in för mycket i Snorres redo- 
görelse. Jag tror inte att det år av större betydelse om det år Tors 
första strid av den hår typen, eller att det går att faststålla. Snarare 
bör en uppfordran till kamp av den hår typen kråva att guden ac- 
cepterade eftersom han i annat fall framstod som omanlig. Gwyn 
Jones har utrett holmgång i sagalitteraturen och framhåller: 


There was a particulary binding element about a challenge to 
holmgang. It was a challenge to one's manhood [...]. [T]o refuse a 
challenge was to refuse the manly course of action, and this laid a 
man open to the charge of cowardice and baseness, and the conse- 
quent reproach and abuse.?“ 


En del sádana utmaningar i sagalitteraturen vittnar om att den 
som avböjer kamp kunde bli föremål för allvarliga årekrånk- 
ningar som vårderades vårre ån fysiska skador, eller rentav livet 
sjálvt. Den mytiska tvekampen bör i detta spegla samhället. Tor, 
starkast bland gudar, var bunden att acceptera utmaningen efter- 
som hans och dårmed gudarnas heder och prestige stod på spel. 
Som Alvar Nelson framhållit i en studie av envig och åra: 
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[D]et var icke lått att i ett samhålle, vars medlemmar i åran sågo 
livets hjårtepunkt, finna den form, varigenom man kunde försona 
en årekrånkning [...]. Dem syntes den krånkta åran blott kunna 
återstållas med våld och vapen.*? 


För en tillráckligt allvarlig kránkning var ett medel dråpshåmnd 
genom envig, vilket tycks finna stód i svenska landskapslagar lik- 
som i norska lagar och sagalitteraturen.*? Denna skamliga feghet 
fór den som inte antar en utmaning motsvaras, som visas nedan, 
av den lerjåtte Snorre omtalar. 

Holmgångsmotivet återkommer i Njåls saga dår en ivrig 
Torsanhångare, gumman Steinun (Steinunn), möter missionåren 
Tangbrand (Pangbrandr) och en håftig ordstrid utbryter. Hon 
hånar med passionerad glöd missionåren och menar att Tor 
utmanat Vite Krist till holmgång, men att Vite Krist inte vågat 
stålla upp. Den gamla och nya seden reduceras till företrådare för 
respektive tro i en duell, dår den som inte stållde upp ståmplades 
som feg. Trosåskådningarnas kosmiska och etiska perspektiv skil- 
jer sig åt. Missionåren svarar att Tor inte vore annat ån stoff om 
inte (de kristnas) gud ville att han levde. Dårefter avfyrar hon ett 
par skaldestrofer som gör klart att hon menar att det var Tor som 
låg bakom det skeppsbrott Tangbrand tidigare råkat ut f6r.°° 

Lerjåtten år av sådana proportioner att endast ett hjårta från en 
mårr år tillråckligt stort för att ge honom liv. Ett sådant hjårta sym- 
boliserar i en krigarkontext omanlighet. Kontrasten till Hrungners 
stenhjårta år tydlig, dår det senare år idealbilden för ett krigar- 
hjårta. En manlig krigares hjårta var litet, orubbligt, och hårt som 
sten, medan en feg uslings hjårta var stort, dallrigt, och blödigt. 
Att Mökkurkalve kråvde ett mårrhjårta skall förstås mot en sym- 
bolisk bakgrund, inte genom verkliga hjårtproportioner. Det finns 
flera exempel från sagalitteraturen på hur en feg man liknas vid 
en marr eller vid hästens brunst.” I Vatnsdæla saga (kap. 33) jäm- 
för utmanaren den som inte vågar komma till holmgång med en 
marr: kom pu nu til bólmstefnunnar, ef pu befir beldr manns hug 
en merar (”kom till holmgångsplatsen om du år en man i sinnet 
istället for en mårr”).”* Sagan innehåller även i anslutning till detta 
ett rest nid (en nidstång eller -stolpe) över Finnboge och Berg når 
de inte antar utmaningen. Det finns en klar tydlig beskyllning om 
ergi i episoden, förstårkt av att en mårrkropp fåsts på nidstången; 
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den som inte vågar komma till holmgången har mårrsinne och kan 
liknas vid en mårrs kropp. I Egils saga (kap. 59) finns ett liknan- 
de motiv i den sa kallade nidstángsepisoden.? Egil reser nidstäng 
(niöstong) mot kung Erik och drottning Gunnhild efter han blivit 
landsförvisad. På nidstången fåster han ett håsthuvud och ristar 
runor på stången, uppenbart sådana som var laddade med magisk 
kraft. Det sågs inte att det rör sig om en mårr, men då nidet år 
riktat mot en man och en kvinna, år det obscena inslaget jåm- 
förligt symboliskt; det år hästens starka brunst som avses.*+ En 
episod hos Saxo i femte boken av Gesta Danorum, beskriver hur 
ett håsthuvud placeras på en påle av en grupp trollkarlar, i syfte att 
skrámma och förnedra hjålten Ericus: 


Det fik han så, og nu gjorde han sig klar til at vende tilbage til 
stranden med en udsøgt skare af troldmænd: Først ofrede han en 
hest til guderne, satte det afhuggede hoved på en stage og spær- 
rede gabet op på det med pinde, for han håbede at det fæle syn i 
første omgang ville skræmme Erik fra at foretage sig noget. Han 
forestillede sig nemlig at sådan nogle vildmænd ville være tumpe- 
de nok til at stikke halen mellem benene hvis de mødte sådan et 
skraemmehoved.* 

(Övers. Zeeberg) 


I den latinska texten benåmns något senare sjålva nidstången 
som obscenitatis apparatum. Det nedsåttande ordvalet framgår 
av obscenitas med betydelsenyanserna ’skändlighet, vanära’ eller 
'oanstándighet, osedlighet”. Uppgift om magiskt laddade häst- 
huvuden eller smådande håstkroppar har troligen inte hållits isår, 
utan flyter ihop och uppblandas med varandra.” Det år helt klart 
att episoden överensstämmer med samma semantiska vårdeskala 
som sagalitteraturens nidstånger. Nidstångens syfte var att skråm- 
ma Ericus samtidigt som en illvillig krånkning låg i sjålva hand- 
lingen. Sannolikt rörde det sig om en magisk sådan då trollkarlar 
reste den, fullt jämförbar med de magiska runor som ristats på 
Egils nidstáng.?7 Nidstángernas budskap var i alla händelser klart 
infamerande och angrep de tilltånktas manlighet. 

Mökkurkalve var utformad av slåtstruken materia med ett 
hjårta som gjorde honom feg. Syftet var att framstålla och ge liv 
åt en kraftfull figur, något jåttarna misslyckas med. Vi kånner 
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honom bara från Snorre som exempel på jåttarnas dumhet, åven 
om de faktiskt år kapabla att både tillverka och troligen med 
trolldom ge gestalten liv. Lerjåtten för tankarna till en överdi- 
mensionerad version av den judiska idén om golem, åven om en 
direkt påverkan år föga trolig.? Om vi istället söker oss utanför 
judiska skrifter till kristna idéer som Snorre var báttre bevandrad 
i, ár de av stórre betydelse. Kan Snorre tánkt sig att det rór sig 
om "felande gudar" och med sitt exempel dra en parallell till hur 
hedningar med hjålp av lera försökt blåsa liv i död materia? I 
Bibeln finns beråttelser om hur Gud formar månniskan av stoft 
och blåser liv i henne, liksom hur en stor bildstod på annat håll 
minner om en gigantisk kåmpe: 


Och Herren Gud danande månniskan av stoft från jorden och in- 
blåste livsande i hennes nåsa, och så blev månniskan en levande 
varelse. (2 Mosebok 2: 7) 

Tånk på hur du formade mig som lera, och nu låter du mig åter 
bli till stoft. (Job ro: 9) 

Du, o kung, såg i din syn en stor bildstod stå framför dig, och 
den stoden var hög och dess glans mycket stor, och den var för- 
skråcklig att skåda. Bildstodens huvud var av båsta guld, dess 
bröst och armar var av silver, dess buk och höfter av koppar; Dess 
ben var av jårn, dess fötter delvis av jårn och delvis av lera. Medan 
du nu betraktade den, blev en sten lösriven, dock inte genom mån- 
niskohånder, och den tråffade bildstoden på fötterna, som var av 
jårn och lera, och krossade dem. Då blev på en gång alltsammans 
krossat, jårnet, leran, kopparn, silvret, guldet [...]. Men av stenen 
som hade tråffat bildstoden blev ett stort berg, som uppfyllde hela 
jorden. (Daniel 2: 31-35)” 

(Bibeln. 1917 års översättning) 


Liknande beråttelser finns åven i Koranen och Thomas barndoms- 
evangelium dår Jesus formar små fåglar av lera och blåser liv i 
dem;'® snarlika folkliga föreställningar kan varit kända för Snorre 
åven om han naturligtvis inte låst Koranen. Snorre kan med beråt- 
telsen om Mökkurkalve försökt påvisa att jåttarna försökt utråtta 
något som i hans ögon enbart Gud förmår. Resultatet blir en för- 
spilld karikatyr. Denna tanke skulle kråva att episoden om lerjåtten 
år Snorres konstruktion, men tecken tyder på att den inte var det, 
utan passar som vi sett in i en förkristen mytkontext. 
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I Kormåks saga (kap. 27) finns en parallell jag inte sett någon 
peka på. Den bör bygga på liknande motiv som Tors tvekamp 
mot Hrungner och lerjåtten. I episoden befinner sig Kormak 
(Kormåkr) med en hårskara i Skottland. Han följer flyende fiender 
når en blötrisi plötsligt kliver ut ur skogen och angriper: 


ok töksk bar atgangr harör. Kormåkr var Österkari, en risinn 
trollauknari. Kormåkr leit til sverds síns, ok var rennt ór sliörum. 
Kormákr seildisk til ok hjó risann banahogg. Risinn lagði þó svá 
fast hendr at síðum Kormáks, at rifin brotnuðu, ok fell Kormåkr 
ok risinn dauðr ofan á hann, ok komsk Kormákr eigi upp." 

Det blev en váldsam tvekamp. Blotmannen hade játtestyrka, 
Kormak var den svagare och játten stark som ett troll. Kormak ság 
att hans svård, Skrymer, hade glidit ur skidan. Han lyckades nå det 
och högg jåtten till döds. Men jåtten slog armarna så hårt om sidor- 
na på Kormak att revbenen knåcktes, och Kormak föll till marken 
med jätten död ovanpå sig och kunde inte röra sig ur flåcken.** 

(Övers. Fries) 


Vad som avses med blötrisi, ett ord som enbart förekommer i den- 
na saga, år oklart. En tanke som Einar Öl. Sveinsson föreslår år 
att det bör tolkas som keltiskt i stil med en ”druid”.'* Andra har 
tolkat blötrisi som en form av förtrollad jåtte, eller en levande- 
gjord gestalt som var föremål för kult.'* De senare ar jämförbara 
med lerjåtten hos Snorre. Jåtten, som kan vara av en magisk nat- 
ur, ger hjålten i dödsögonblicket en permanent skada och faller 
över honom så att hjälten inte kan frigöra sig. Kormaks fiende bär 
spår av både Hrungner och Mókkurkalve. Kormak har tidigare i 
sagan fått sitt svård Skrymer från en vån som dog i en holmgång; 
namnet motsvarar en jåtte Tor möter hos Snorre. Likheterna mel- 
lan Snorre och Kormåks saga kan var tillfålligheter, men jag tror 
att de bygger på liknande mytmotiv som de bearbetat på olika 
sått; sårskilt gåller det Kormaks sista strid och Tors kamp mot 
Hrungner och Mökkurkalve. 

Mökkurkalves största svaghet år hans mårrhjårta, vilken gör 
honom fullkomligt vårdelös för strid. Han år en feg och kånslig 
krigare, som förnedrar sig genom att kissa på sig. Snorre skriv- 
er att han blir besegrad av Tors medhjålpare ”utan större åra”. 
Mökkurkalve kan ses som Hrungners antites; Hrungner står i 
bjårt kontrast med ett manligt stenhjårta mot Mökkurkalve med 
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ett dallrande kvinnohjårta. Snorre menar att det trehörniga hjårt- 
at förklarar den ristning som kallas för Hrungnershjårta (svå 
sem síðan er gert var ristubragó bat er Hrungnis hjarta heitir). 
Det år oklart hur symbolen avbildades; en del har sökt mårket 
i den så kallade valknuten (förekommer bland annat på ett par 
gotlåndska bildstenar och på Osebergskeppet) eller i triskele (en 
svastika med tre ben).'^ Ett hårt hjárta utmárker mod och styrka; 
Hrungner fórkroppsligar dessa aspekter. Han ár beskriven som 
játtarnas fråmste krigare. Av episka skål förkroppsligar jåtten de 
krav som stålls i myten för kraftmåtningen mot Tor. En god kriga- 
re stålsåtter sig inför en tvekamp, han kåmpar manligt och år som 
Hrungner eller Tor, medan fega krigare motsvarar och motsvaras 
av Mökkurkalve. 


Föreliggande undersökning har visat att myten om Hrungner år 
gammal och spridd i flera kållor. Det har också framgått att Snorre 
bygger på åldre narrativ, och att det i hans version går att spåra sym- 
bolik knuten till en åldre krigarideologi. Hrungner år ingen menlös 
jåtte, utan framhålls som en furste bland jåttarna, vars makt år fullt 
jåmförbar med gudarnas. Kampens episka proportioner klargör att 
Tor måste segra, annars hotas kosmos vidare existens. 


Noter 


1. Finnur Jönsson (De gamle Eddadigte: 301) hårledde namnet ur fvn. 
brung- fört till brang i betydelsen ”stök, larm”. I svenskan motsvaras 
ordet av runga (i norska rungla och danska runge) som syftar på högt 
låte, med synonymer som ”genljud”, ”dån”, ”dunder”. Ordet anvånds 
exempelvis i uttryck som ”rungande huvudvårk”. Namnet kan bety- 
da ”rungaren, den som rungar” eftersom det år ett nomen agentis. En 
annan fórklaring gavs av Jacob Grimm ((1875—78) 2007: 404), som 
utgick från ett germanskt *hrung, men den år problematiskt då ordet 
inte förekommer som simplex, utan enbart i sammansåttningar med 
olika suffix. Guóbrandur Vigfüsson och Richard Cleasby (1874: 288) 
utgick frán Grimm och menade att ordet kan vara besláktat med feng. 
f. hrung, 'cross-bar, staff, rod, pole, rung’. Hjalmar Falk (1914: 52) 
utredde svårdsnamnet Hrotti, “lang man’, efter en liknande princip, 
suffixet -t bildat till hrung-. Kemp Malone (1946: 284 f.) har föreslagit 
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att namnet hör till samma grundord: ”To this group belongs the name 
Hrungnir, which is plainly made up of a base hrung- plus n-suffix. Since 
this name is that of a giant, it goes well with the meaning ‘big person, 
tall man’ recorded for hrunki and brotti”. Jag anser dock inte att en 
etymologisk utlåggning år avgörande för att förstå játtens roll i myten. 


2. Karl Weinhold (1858: 272) räknar in Hrungner till "Die Luftriesen” 
och tolkar jåtten som ”ein Riese des tosenden Unwetters im Gebirge”; 
se åven Golther (1895) 2004: 331; Simrock 1864: 262—265. 


3. Turville-Petre 1976: 8. 


4. Min tolkning av dikten efter Ivar Lindquist 1929; Den norsk- 
islandske skjaldedigtning Br ([red.] Finnur Jönsson); [Snorri 
Sturluson], Snorres Edda (övers. Johansson & Malm). 


5. Meile år listad som son till Oden i Pulur. I Hárbarðslióð 9 kallas Tor 
för Meila brödir. Det år oklart vem Meile år utifrån de bevarade kållorna. 


6. Jåtten uttrycks med kenningen myrkbeins Haka reinar vilket tolkas 
av Johansson & Malm ([Snorri Sturluson], Snorres Edda: 119) som 
”Hakes vagns (= skeppets) lands (= havets) mörka bens (= stenens) 
väktare (= jätten)”; Lindquist (1929: 87) låser: ”jåttens [eg. ”åkerrenens 
mörka bens’ = ’klippans Hake’]”; Finnur Jónsson (Den norsk-islandske 
skjaldedigtning B1: 17) tolkar kenningen kort och gott som ”jætten”. 


7. Bele (Beli) år kånd som en jåtte som kåmpar mot Frej vid rag- 
narök. Snorre skildrar detta i Gylfaginning (kap. 36) då han fram- 
håller att Frej var utan sitt svård och dödar jåtten med ett hjorthorn. 
Kenningar för Frej anspelar också på mötet, t.ex. Voluspå 53 dår han 
kallas bani Belja ”Beles baneman'. 


8. Namnet Vingnir år i Snorres Nafnapulur listad bland heiti för Oden 
och Tor, samt för en jåtte; se Snorri Sturluson, Edda: Skåldskaparmål 
1 ([red.] Anthony Faulkes): 14. 


9. Lindow 1996: 4. 
10. Den norsk-islandske skjaldedigtning Bx ([red.] Finnur Jönsson): 17. 
11. Se Lönnroth 1981. 


12. 14: Jardar sunr, "Jords son’; Meila blóði, 'Meiles broder”; 15: 
Ullar mågr, ’Ulls släkting’; 16: Baldrs barmi, Balders broder”; 19: 
Óðins burar, "Odens son’. 
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13. Phillpotts 1920: 77 (med hånvisning till Andreas Heusler). 

14. Edda: die Lieder des Codex Regius [...] (|red. Neckel & Kuhn): 80. 
15. Edda: die Lieder des Codex Regius [...] (fred. Neckel & Kuhn): 90. 
16. Edda: die Lieder des Codex Regius [...] ([red. Neckel & Kuhn): 298. 
17. von See et al. 2006: 582. 


18. [Edda] Såmunds Edda (övers. Brate): 165; àven Gering & Sijmons 
(1931: 214) skjuter in bana; jfr [Edda] De gamle Eddadigte ([red.] 
Finnur Jönsson): 252. 


19. [Edda] Den poetiska Eddan (övers. Collinder): 218. För jåt- 
ten: "Grottesángen", strof 9, [Edda] Den poetiska Eddan (övers. 
Collinder): 156. 


20. [Edda] Norræn fornkvædi ([red.] Bugge): 417. 
21. Jfr ”Immanent Art” i Foley 1991. 


22. Clunies Ross menar att grunden var att iscensåtta beråttelsen och 
tjåna som introduktion till det egentliga temat, vilket hon liknar vid 
Lokes resor. Hon har ingående studerat Tors möte med Hrungner i 
två arbeten (Clunies Ross 1994a; 1994b) och skriver i det senare: 
"The initial section of Snorri's tale, in which Ödinn goes to giantland 
for no specific reason” (Clunies Ross 1994b: 115). 


23. Lindow 1996: 8-11. 


24. Denna uppgift kan jåmföras med en detalj hos Saxo dår Oden i 
en enögd fråmlings gestalt hjålper en ung Haddingus som lyfts upp 
på hans håst, varpå de galopperar över hav och land: ”Hadding lå 
gemt under hans kappe, rystende og bævende, og da han kastade et 
blik ud gennem slidserne, så han til sin store forbløffelse at havet lå 
udbredt under hestens hove. Men da han havde fået forbud mod at 
se ud, måtte han tage øjnene til sig og lamslået vende blikket bort 
fra den skrækindjagende rejse.” (Saxo Grammaticus, Gesta Danorum 
([red.] Friis-Jensen & [övers] Zeeberg): 113). 


25. Prefixet gull(in)- ingår i ett flertal namn på mytiska djur: 
Gullinborsti m. (Frejs svin), Gulltopr m. (hos Snorre Heimdalls 
hast, i Grímnismál 30 och Pulur en mytisk häst utan given ägare), 
Gullinkambi m. (en tupp i Voluspå 43 som kommer gala vid rag- 
naröks bråckning), Gullinn ack. (Håttatal 19 i en kenning dår håsten 
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betecknar skeppet), Gyllir m. (en av asarnas håstar i Gylfaginning 
kap. 15 och Pulur). Det förekommer också hos ett par mytiska ge- 
stalter, t.ex. Gullveig f. (kvinna i Voluspå 21 som misshandlas av 
asarna), Gullmævill m. (en dvårg i Pulur) samt Gullintanni m. (ett 
epitet för Heimdall hos Snorre). Håsten Gullfaxe förekommer åven 
på annat håll i skaldediktningen, i Porgrimspula 2, dår en uppråkning 
görs av olika mytiska håstar, varav en heter Gyllir. Snorre citerar 
ett par strofer ur dessa ramsor. De år inte kånda från annat håll. 
Hår råknas Gullfaxe upp som en av asarnas håstar Gollfaxi ok Jör 
med godum ("Gullfaxe och Jor hos gudarna”) (Den norsk-islandske 
skjaldedigtning Bx ([red.] Finnur Jönsson): 656). 


26. Snorri Sturluson, Edda: Skåldskaparmål ([red.] Faulkes): 20; min 
Övers. 


27. Snorre berättar att Oden galopperat iväg men att jätten är nära 
att rida ikapp trots försprånget. Detta kan ses mot bakgrund av 
Odens vanliga handlingsmönster där han segrar först med hjälp av 
svek eller list. 


28. Lindow 1996: 10. 


29. Oden vill lägga beslag på Hrungners häst och genom att lura 
jätten till gudarnas rike var det lättare att hålla honom på plats till Tor 
anländer. Motivet med hur en gud förföljs av en jätte återfinns t.ex. 
när Oden erövrat skaldemjödet och flygandes tillbaka har Suttung tätt 
bakom sig, eller när Loke i falkhamn bär Idun och förföljs av Tjatse. 


30. Snorri Sturluson, Edda: Skåldskaparmål ([red.] Faulkes): 22; min 
Övers. 


31. Lindow 1996: 10. 
32. Clunies Ross 1994a: 103-143. 


33. John Lindow (1996: 10) tånker sig att anledningen till att Freja 
skånker jåtten öl, år hennes förmåga att blicka in i framtiden. Han 
menar att hotet om att dricka upp asarnas ól skulle beröva asarna 
förmågan att visa gåstfrihet och anordna gillen. Det skulle vara ett 
direkt hot mot Oden, då hans visdom till stor del hånger samman 
med rusdryck eftersom han enbart livnár sig pà vin. Jag tror man 
kan dra större våxlar av skeendet och se det i perspektiv av Odens 
intima förbindelse med det kosmiska mjödet. Mjöd och öl hade stor 
betydelse i det fornnordiska samhället och jättens hot speglar att de 
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sjålva blivit berövade sin viktigaste tillgång av mjöd och öl. Odens 
visdom hånger till viss del samman med rusdryck men år inte fullt ut 
beroende av den. Uppgiften om vin bör vara en senare detalj influer- 
ad av aristokratisk miljö. 


34. Snorri Sturluson, Edda: Skåldskaparmål ([red.] Faulkes): 21; min 
Óvers. 


35. Ordet anvånds ofta om någon sårskild vis person, men kan 
också anvåndas pejorativt, som i Helgakvida Higrvarössonar 25 dår 
Helge hotar Hrimgerd med att hon ska ligga hos en motbjudande 
turs vid namn Lodinn, 'den ludne', den vårste bland bergsfolk. Han 
beskrivs som hundviss iotunn, vilket av kontexten i dikten har en 
klart nedsåttande betydelse; se von See et al. 2004: 515. 


36.B.K. Martin (2006: 91) diskuterar ett av mytens teman som kon- 
trast mellan visdom och dumhet vilket år genomgående för Snorres 
version av myten. 


37. Prosainledning till Lokasenna, se Edda: die Lieder des Codex 
Regius [...] (fred. Neckel & Kuhn): 96; min övers. 


38. Jfr Voluspå 26. 


39. Codex Regius av Snorres Edda beskriver honom som privetr, med- 
an handskrifterna U och W istället ger þrínættr (Lindow 1996: 17). 


40. Schjødt 2008: 237, n. 22. 


41. Mircea Eliade (1978) ger exempel på smedens koppling till det 
magiska och sakrala från en stor korpus texter (prosa, poesi, folklore 
och religiösa texter) från många kulturer. 


42. von Sydow 1920: 39. 


43. Ordet återfinns dialektalt i svenskan som hen med betydelsen 
”brynstensbit, brynsticka eller brynstensflisa’ och som Pena i be- 
tydelsen 'vássa egg på skårande verktyg’, se Svenska Akademiens 


ordbok, s.v. hen. 


44. Mitchell 1985. Brynsten som symbol för kungamakt finner ex- 
empel från utgråvningar i England dår fynd från Sutton Hoo med all 
såkerhet år knuten till kungamakten. Dår fann man en 82 cm lång 
(brynstenen utgör 58,3 cm) ceremoniell spira tillverkad av gråsten, 
utsökt dekorerad med ansikten i toppen och botten av spiran, samt 
en ring i dess topp med en vackert utformad hjort. Tankarna förs till 
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Heorot, den danska kungen Hrodgars (HroOgar) hall i Beowulf, eller 
till hjortarna som betar pà Valhalls tak. Tydligen saknar spiran stórre 
slitage, vilket tyder på att den var en statussymbol och inte ett bruks- 
objekt (se foto i Bruce-Mitford 1978: 312-3 15, bild s. 314 & Plate 
10-11; diskussion av brynstenar, Bruce-Mitford 1978: 360-370; se 
åven Ellis-Davidson 1988: 127 f.) Brynstenar, om àn inte dekora- 
tiva på samma sått som de på anglosaxiskt område, år funna åven 
på annat håll i gravar; se t.ex. fynden från Uppsala högar, sárskilt i 
våsthögen (Lindqvist 1936: 176, 183, fig. 96, 97, 105). 


45. Av fornvåstnordiska begrepp för brynstenar år just hein det 
enda som år femininum. De andra år maskulina eller neutra, t.ex. 
harösteinn (m.), bryni (n.), bein (n.), beinbryni (n.) (Fritzner (1886-96) 
1954, 1: 736, 201, 775). 

46. Viga-Glums saga ([red.] Jónas Kristjánsson): 70. 

47. Mitchell 1985: 19. 

48. Simek & Pálsson 2007: 229 f. 

49. Knytlinga saga ([red.] Bjarni Guónason): 145. 

50. Ágrip af sogu Danakonunga ([red.] Bjarni Gudnason): 331. 

51. Mitchell 1985: 17 f. 

52. Knytlinga saga ([red.] Bjarni Gudnason): 145 f. 


53. Ett bryne från Trøndelag bår två runinskrifter: A-inskriften wate 
hali hino horna óversátts av Magnus Olsen: "Hornet (hvori Brynet 
bæres) skal væde denne (Bryne-) sten!” B-inskriften år kryptisk och 
lyder haha skapi hapu ligi. Troligen motsvarar två av orden de fvn. 
verben skeðja, skada”, och liggja, 'ligga', medan de andra ár svår- 
begripliga. Olsen menade att haþu betecknar strid”, i betydelsen 
”tvekamp” eftersom han ansåg att haha avser ’plugg’, särskilt på en 
holmgångsvall (sådana som utmåter holmgångsplatsen och fåster en 
fåll eller kappa) (Olsen 1917). Oskar Lundberg (1946) kritiserade 
tolkningen av B-inskriftens samband med holmgång, vilket enligt 
Lundberg (1946: 144) fick till följd att Olsen inte långre vidhöll sin 
tolkning. Jag nåmner detta då Olsens tidiga tolkning, enligt Lundberg 
(1946: 137), refereras i forskningslitteraturen utan invåndningar. Om 
A-inskriften meddelar Lundberg att det år vanligt bland slåtterkarlar 
att förvara sina brynen i ett horn med vatten, vilket gör dem fårdiga 
för bryning av skåror eller liar (Lundberg 1946: 125). 
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54. Snorri Sturluson, Edda: Skåldskaparmål ([red.] Faulkes): 22; min 
Óvers. 


55. Schröder 1927: 33-35; Bertell 2003: 222-227. Överlag finns 
det många likheter mellan de nordiska åskgudar som Bertell under- 
strukit. Hår finns inte utrymme att nårmare undersöka detta eller 
detaljen att en spik i samiska gudabilders huvud kunde anvåndas för 
eldslående, bl.a. med hjålp av bryne. Jag hånvisar till Bertell 2003 för 
detta. 


56. Finnur Jönsson har ordnat och tolkat strofen som följer: Brått fló 
folr randa iss und iljar bjarga gæti; bond ollu pvi; ímun-dísir vildu svå; 
hraundrengr vardat at bíða lengi þaðan tids hoggs frå horðum ofruna 
trolls trjönu fjollama = (”Hurtig flöj det blege skjold under fødderne 
på jætten; det voldte guderne; kampdiserne vilde det så; jætten be- 
høvede ikke derefter at vænte længe på et hurtigt hug fra den hårde 
ven af den knusende hammer”); Den norsk-islandske skjaldedigtning 
Bx ([red.] Finnur Jönsson): 18, not till strof 17. 


57. Clunies Ross 1994b. 


58. Den norsk-islandske skjaldedigtning Br ([red.] Finnur 
Jönsson): 1. 


59. Snorri Sturluson, Edda: Skåldskaparmål ([red.] Faulkes): 67; min 
Óvers. 


60. Den norsk-islandske skjaldedigtning Br ([red.] Finnur 
Jönsson): 73. 


61. Den norsk-islandske skjaldedigtning Bx ([red.] Finnur Jönsson): 
143. Det år oklart om kenningen istållet bör förstås som att den al- 
luderar till Tor; Finnur Jönsson har översatt ”Truds kærlige fader”. 


62. Turville-Petre 1975: 77; de Vries 1957: 124; Clunies Ross 1994b: 
52 f. Clunies Ross tånker sig vidare att en sådan handling hotar Tors 
manlighet; av krånkningen framstår han som ragr. Först genom att 
dråpa jåtten kan han återerövra sin manlighet. 


63. Clunies Ross 1994b: 69. 


64. John Lindows kommentar enligt Clunies Ross 1994b: 69, n. 27. 
Clunies Ross tånker sig att jåttens ben som faller över Tors hals 
kan tolkas som att guden förödmjukas genom ragr, ingående i sam- 
ma mónster som rovet av Trud. Hon ser också den brynsten som 
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Hrungner kastar mot Tor som en form av ”fallisk aggression” riktad 
mot guden, då stenen antas ha fallisk form: ”Presumably the whet- 
stone, an object of phallic shape, could be considered the instrument of 
Hrungnir's phallic aggression against Pörr” (Clunies Ross 1994b: 70). 
Detta framgår inte av myten på det sått Snorre eller någon annan 
kålla skildrar den, såvitt jag funnit. 


65. Den långt ifrån genomskinliga strofen har Kock översatt med: 
"och strax dårefter — makters skull var det — flóg blanka skölden 
under sulorna på bårjens furste: nornor ville så.” Det år en smårre 
skillnad i betydelse då diser hår tolkas som nornor och tyder på 
att det var ödet som fick jåtten att stålla sig på skölden; orsak till 
handlingen år fortfarande gudarna (Kock 1923, $ 142). 


66. En förklaring till förvirringen år att myten kanske ursprungligen 
återgav delar av ett kultdrama, dår sköld och brynsten ingick som 
komponenter, med dunkel betydelse. 


67. von Sydow 1920: 39; jfr Axel Olriks teori om ”episke love” som 
han utvecklat efter Moltke Moe; se Alver 1993: 195. 


68. Hermann Schneider (1952) har försökt konstruera en fornnord- 
isk genre av humoristiska anekdoter i litteraturen. 


69. de Vries 1957: 136. 


70. Dumézil 1939: 99-106. En god genomgäng av mytens förhål- 
lande till initiation ges av Schjødt (2008: 233-241) som konkluderar 
att myten i den form som vi har tillgång till, varken beskriver en initi- 
ationsritual eller kan ses som en sann initiationsmyt, åven om det inte 
går att utesluta att den har sina rötter i initiationsritualer. 


71. Dumézil ((1959) 1973: 70) jämför Tor med den iriske hjälten Cu 
Chulainn. Tor får efter striden en bit av Hrungners brynsten i sitt 
huvud vilket finns avbildat i gudafigurer med en spik i huvudet. Cu 
Chulainn fick efter sin första större strid en form av utstrålning från 
sin panna lika lång och tjock som en krigares bryne (airnem). 


72. Dumézil (1969) 1970: 154. 


73. Jåttarna i fornaldarsagor år av annan typ ån de som förekommer 
i myterna. Fornaldarsagornas jåttar år representativa för en mer 
folklig uppfattning, utan de kosmiska dimensioner som återfinns i 
myterna. Dessa uppfattningar kan mycket vål funnits sida vid sida, 
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åven om myternas episka jåttar och folktrons jåttar uppvisade olika 
drag. För hur synen på jåttar föråndrats, se Årmann Jakobsson 2009 
och Schulz 2004. 


74. de Vries 1964-67: 464. 


75. En bra genomgång av hur fornaldarsagor definierats och hur man 
tolkat dem ges i Mitchell 1991: 8-43. 


76. Jfr Mitchell 1991: 40-43; Hallberg 2003: 130 f. 


77. Denna varelse pàminner om Grendel, áven om motivet med ett 
monster eller en varelse som inget vapen biter pà àr vanligt i folk- 
tron och behöver inte vara beslåktat. Varelsen som har beteckning- 
en ”djur” (dyr) i sagan, beskrivs också som det största av troll (bat 
er ekki dyr, heldr er bat mesta tröll) (Hrölfs saga kraka ok kappa 
hans ([red.] Guöni Jönsson): 66). Även Bödvar minner om Beowulf; 
båda har betraktats som ”björnkrigare” och flera partier av episoden 
påminner onekligen om Beowulfs kamp mot Grendel (se Panzer 
1910). 


78. Motivet att dricka blod eller äta av hjärtat från en besegrad mot- 
ståndare för att få del av dennes kraft eller visdom är spritt. I det 
här fallet påminner händelseförloppet om Volsunga saga där Sigurd 
dricker draken Fafners blod och äter av hans hjärta. 


79. Även det svärd, smitt av jättar, som Beowulf finner har gyllene 


hjalt. 


80. Dumézil (1959) 1973: 70 f. Främsta parallellen finner han i in- 
doiranskt material dår guden Vrtrahån (ordet återfinns oregelbundet 
som epitet i Rigveda) segrar över den trehövdade Tricephal vilken 
hotar att dricka ur gudarnas brygder, liksom Hrungner hotar dricka 
allt av gudarnas öl. Dumézil tillför åven andra våsen som har ett 
tredelat organ, eller ett hjårta som består av samma tremönster som 
Hrungners. Ett exempel år håmtat ur iriska Dinnsenchas of Rennes 
(ur Book of Leinster) dår Mechi (son till gudinnan Mórrígán) hade 
ett hjårta format av tre ormar som hotar att våxa och förinta större 
delen av ón, men dödas av Mac Cécht som brånner hjårtat (Dumézil 
(1969) 1970: 159). 

81. Schjødt 2008: 241. 


82. Schjødt 2008: 241 (med referenser till Renauld-Krantz och Dumézil). 
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83. Ciklamini 1963; Bø 1969; Jones 1933; Lindow 1996: I 1-13. 
84. Clunies Ross 1994b: 65. 

85. Dumézil (1959) 1973: 69. 

86. Jones 1933: 208. 


87. Exempelvis Ljósvetninga saga (kap. 16-17) beskriver vilken åra 
som stod på spel vid holmgångsutmaningar och hur feg den som inte 
antog utmaningen ansågs. 


88. Nelson 1944: 75. 


89. Nelson har utgått från ett fornsvenskt lagfragment, envigesstadg- 
andet, men har samlat exempel från sagalitteratur och andra relev- 
anta medeltida källor. Han ger också en god översikt av tidigare 
forskning (Nelson 1944: 69 f., n. 4). 


90. Brennu-Njåls saga ([red.] Einar Ól. Sveinsson): 265. 


91. Naturligtvis hade håsten åven en positiv status, men den intima 
förbindelsen mellan håst och krigare som hójde håstens status blev 
markant i och med feodalsamhållet, vilket hänger samman med rid- 
darens höga vårdering av stridshingstar. 


92. Vatnsdæla saga ([red.] Einar Öl. Sveinsson): 88; min övers. 


93. Hann tók í bond ser heslistong ok gekk å bergsnos nokkura þá er 
vissi til lands inn; bá tók bann hrosshofuö ok setti upp å stongina. |...] 
hann sneri hrosshofudinu inn å land. ("Han tog i sin hand en hassel- 
stång och gick ut på en bergsudde, som vette något in mot land. Sedan 
tog han ett håsthuvud och fåste det på stången [...] dårpå vred han 
håsthuvudet in mot land”) (Egils Saga ([red.] Bjarni Einarsson): 98; 
min Övers.). 


94. Denna episod och likheter med Vatnsdæla saga har insiktsfullt 
undersökts av Bo Almqvist (1965: 96-107) som sakligt kritiserar 
Erik Noreens tolkning av episoden; den senare ville snarare betona 
skildringarnas olikheter. Almqvist visar óvertygande att olikheterna 
år skenbara; se åven Erik Noreens (1922: 37-65) diskussion om nid- 
diktning. Det finns inte utrymme att närmare undersöka saken, utan 
vi får nója oss med att håsten, eller en del som pars pro toto, år att 
betrakta som nid och symbol för promiskuitet eller feghet. I förhål- 
lande till Hrungnermyten år márrens hjårta en symbol för feghet och 
anknyter till en vàl inarbetad ergi-symbolik. 
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95. Saxo Grammaticus, Gesta Danorum ([red.] Friis-Jensen & 
[övers.] Zeeberg): 298 f. 


96. Almqvist 1965: 102 f. 


97. En uppgift av Olaus Magnus i tredje boken av Historia om de 
nordiska folken (kap. 15) år jåmförbar. Han beråttar att håxor plac- 
erar ett håsthuvud högt upp på en stång som med grinande tånder 
riktas mot fiender: ”Dessutom plåga de plantera ett håsthufvud, 
uppsatt högt på stång och med tånderna grinande i kåkarna, emot 
fåltlågren för att framkalla skråck” (Olaus Magnus, Historia om 
de nordiska folken (övers. Granlund): 158). Att håsthuvudet år be- 
håftat med avskråckande, skråmmande eller apotropeiska krafter 
år ett spritt fenomen. En nidstång skildras också tidigare i tred- 
je boken, kap. åtta, dår Olaus Magnus menar att götarna offrade 
håstar till sina gudar: ”hvarefter de afhöggo deras hufvuden, stucko 
upp dem på spjut och buro dem, sedan de med kaflar uppspårrat 
deras kåftar, framför truppernas front” (Olaus Magnus, Historia 
om de nordiska folken (övers. Granlund): 144; fler exempel hos de 
Vries 1956: 200, 319. 


98. För en ingående studie av förestållningen, se Idel 1990. 


99. Denna bildstod páminner delvis om den hettitiska myten om hur 
Ullikummi besegras (jfr Wais 1952). Notera att den besegras genom 
ett slag mot dess fótter, vilket fór tankarna till att Ullikummi liksom 
Hrungner besegras genom ett slag eller hot om slag mot undersidan. 


roo. Koranen (övers. Bernstróm) 3: 49; Thomas barndomsevangeli- 
um (Övers. Gårtner): 83. 


101. Kormáks saga ([red.] Einar Öl. Sveinsson): 299. 
102. Kormäks saga (övers. Fries): 69. 


103. Kormåks saga ([red. Einar Ól. Sveinsson): 299, n. 2. Ingered 
Fries, som óversatt sagan, hånvisar till ”druid” i en fotnot (Kormåks 
saga (övers. Fries): 69, n. 14). 


104. Jfr Cleasby & Guóbrandür Vigfüsson 1874: 71 ("an enchant- 
ed champion (?)”); Fritzner (1886-96) 1954: 160 (“Rise som er 
Gjenstand for Afgudsdyrkelse”). 


105. Det år ytterst oklart hur det ikonografiska materialet bör tolkas. 
Jag ser ingen anledning till att sammanstålla bildmotiven, som i högre 
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grad ser ut att vara knutna till Oden och döden, ån till jåtten. Andra 
har hånvisat till en symbol som förekommer på en sjållåndsk runsten 
vid Skoldelev och som föreståller tre sammanbundna dryckeshorn; se 
Hellers 2012 för en grundlig genomgång, sårskilt s. 40—46. 
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Stridsgudinnor, sjålaförare eller 
dödsdemoner? 
Bilden av valkyriorna i fornnordisk religion 


Britt-Mari Nasström 
Göteborgs universitet, Sverige 


Wagners valkyrior 


Den medeltida dikten Nibelungenlied om kampen om dvårgarnas 
guld bildar bakgrunden till Rickard Wagners operacykel Ringen 
eller Nibelungens ring som den egentligen heter. Den består av 
ett förspel Rhenguldet och tre operor, Valkyrian, Siegfried och 
Ragnarök. I de tre sistnåmnda år hjåltinnan framför andra valkyri- 
an Brynhilde, vars utvecklingshistoria utspelas alltifrån hennes fri- 
modiga utrop Ho-yo-to-ho till hennes dödssång på bålet. Motivet 
håmtade Wagner från både den medeltida dikten och från den 
betydligt åldre traditionen i den fornnordiska litteraturen, fråmst 
Völsungasagan. Som han hade för vana, lade han till en hel del sjålv 
med konstnårens frihet, fråmst genom en svårtolkad mytologi som 
avviker från de ursprungliga källorna.' 

Wagners Ringen åtnjöt stor popularitet från det att verket ur- 
uppfördes under 1870-talet. Fortfarande spelas verket på operasce- 
ner världen över. I handlingen ingår gudar och hjältar från den 
fornnordiska mytologin, som en bårande del av handlingen. Det 
kan ibland medföra att librettots gestalter blandas in i handböcker 
om den fornnordiska religionen 

Med detta perspektiv för ögonen blir det nödvåndigt att av- 
wagnerisera mångt och mycket av det som sågs om valkyriorna. 
De fornnordiska kållor som står till buds år inte helt entydiga 
i sina skildringar utan ger upphov till sammanblandningar med 
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andra kvinnliga våsen som exempelvis sköldmör (se nedan). 
Valkyria år sammansatt av valr, "de döda på slagfältet”, och kjósa, 
"att välja’, vilket troligen var deras primära uppgift. Den rollen 
delade de med gudomarna Oden och Freyja, som tånktes ta var 
sin del av de fallna på slagfåltet hem till sina dödsriken.? 

Wagner har också skapat en sådan scen i Valkyrian dår 
Brynhilde visar sig för hjålten Sigmund. Som krigare vet han gen- 
ast att uppenbarelsen innebår en nåra förestående död, men ef- 
tersom han inte kan ta med sig sin ålskade i döden, vådjar han 
till valkyrian om hjålp. Hon utvåljer en annan man, men Wotan 
(Oden) ingriper nu och dödar Sigmund. Brynhilde straffas genom 
att mista sin gudomlighet och sövs sedan ner bakom en eldsmur 
vid Valkyrieklippan. 


Så lämnar guden dig 
Så kysser han din gudom bort? 
(Valkyrian akt 3, scen 3) 


De gestalter som Wagner befolkade operascenen med, kom att 
inspirera Carl Gustav Jung till de arketyper som denne ansåg vara 
grundlåggande för månskligheten. Bland dem fanns den unge 
hjålten, drakdödaren, ondskan i form av ”skuggan” och den unga 
amazonen / valkyrian. Från Jung går sedan en linje vidare till den 
fantasy-vårld som har dominerat populårkulturen de senaste de- 
cennierna frámst representerad av rymddramat Star Wars.* 

Brynhilde och hennes systrar pà Valkyrieklippan i operans 
vårld har inte så mycket att göra med den vilda och oförsonliga 
gestalt som man återfinner i de episka dikter och prosaberättels- 
er som utgör Völsungacykeln. Detta föranleder frågan om vilka 
valkyriorna i den fornnordiska mytologin egentligen var? Var de 
stridande gudinnor som uppenbarade sig på slagfåltet? Var de led- 
sagare till det manliga paradis som Odens Valhall utgjorde? Eller 
utgjorde de i sjålva verket inget annat ån dödsdemoner som steg 
ner bland de fallna på slagfåltet för att plåga de sårade? 


Sköldmåör i litteraturen 


Innan dessa frågestållningar kan besvaras, måste en avgråns- 
ning góras mot begreppet sköldmör, vilka utgjorde en helt annan 
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typ av litteråra gestalter. De var kvinnliga krigare, som påminde 
i många avseende om den grekiska mytologins amazoner, Ares 
döttrar, som i strid upptrådde "lika som màn" (Antianeirai) enligt 
de klassiska kállorna.s 

I de fornnordiska kållorna fórekommer de i Saxos Gesta 
Danorum (Danernas bedrifter) i de första nio böckerna, vilka år 
starkt fårgade av rent mytologiska inslag, varför deras historiska 
trovårdighet torde vara begrånsad. Man kan kanske undra varför 
en historieskrivande munk som Saxo Grammaticus ågnar stort ut- 
rymme åt att beråtta om unga krigiska kvinnor i den utstråckning 
som han gör, men han ger sjålv en deklaration över sköldmöns 
våsen i den sjunde boken. Hår förvandlas nåmligen en blyg ung 
ungmó vid namn Alvhild till en vild viking.” 


För att nu ingen skall förundras över att kvinnor stråvade efter 
kamp och strid skall jag i all korthet komma med ett litet inskott 
om sádana kvinnors liv och villkor. Fórr i världen fanns bland 
danerna flickor som klådde sina vackra lemmar i manklåder och 
nästan dagligen övade sig att slåss.” 

(Min óvers. efter Fisher) 


Saxo menar att detta kunde ske genom att dessa kvinnor med sin 
viljestyrka kunde skaka av sig all kvinnlig svaghet och ombytlig- 
het och tvinga sig till att vara som màn. I denna tankegáng kan 
man se spår av den antika dygdekatalog, dår kvinnor anságs vara 
mjuka och ombytliga till skillnad från månnen, som var hårda 
och uthålliga både till kropp och till sjål. ”Man kunde knappt tro 
att de var kvinnor”, menade Saxo.? 

Sköldmörna valde nu striden i första hand i stållet för att lata 
sig, vilket också återspeglar antika förestållningar om kvinnor- 
nas natur.” 


[D]e föredrog strapatsrikt leverne framför låttingslivets lockelser, 
de valde krig i stållet för kårlek, åtrådde ej smekningar utan strid, 
törstade efter blod i stållet för kyssar och valde vapendust i stållet 
för ålskogslust.** 

(Min övers. efter Fisher) 


Saxo ansluter sig även till ett kristet ideal, kallat virago," med vilket 
menas en kvinna som överskrider sina föregivna könsegenskaper 
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för att bli som en man (lat. vir). Ordet var till en början positivt 
uppfattat, eftersom endast mån ansågs besitta mod och den tappre 
mannen var den som stod högst bland månniskor till skillnad från 
kvinnor och slavar. Om hon kunde betvinga sig till den aggressiv- 
itet och kraft som uppfattades vara manliga karaktårsdrag kunde 
hon kallas virago. 

Virago förekom fråmst i religiösa sammanhang, hårstammande 
fram Vulgatas översättning av Gamla Testamentet, där ”maninna” 
översätts med virago.'* Innebörden var således en kvinna som hon 
var före det fatala syndafallet, varför benåmningen kunde anvåndas 
om exempelvis nunnor, som uppvisat en utomordentlig kyskhet och 
tro med samma styrka som en man. Ordet anvåndes i detta sam- 
manhang fortfarande på 1500-talet, men i modern tid har det fått 
betydelse av ”argbigga” eller ”satkårring”. Mot denna bakgrund 
kan man förstå varför Saxo prisade sköldmörna i sitt historieverk. 

Även på annat håll ån hos Saxo fórekommer sköldmör. I 
Sögubrot af nokkrum fornkonungum i Dana ok Sviaveldi berått- 
as om att sköldmör kämpade i slaget vid Bråvalla. Både den 
yngre och den åldre Hervor i Hervararsagan kan råknas till sköld- 
mórnas slåkte.'+ Det år aldrig lått att göra definitioner av mytolo- 
giska våsen, men man kanske törs såga att sköldmör kunde anses 
vara dödliga kvinnor som upptrådde som krigare, medan valkyri- 
orna som de framstålls i Eddadikterna och hos Snorre Sturlasson 
var gudomliga varelser. Sannolikt var sköldmörna lika ohistoriska 
som slaget vid Bråvalla." 


Valkyrior som stridens gudinnor 


Snorre uppger i sin Edda att endast de mån som föll i strid hade 
tillträde till Valhall, Odens hem.** Detta påstående motsäger han 
sjålv på andra håll i samma verk. Uppgiften ståmmer inte heller 
med andra kållor betråffande Valhall, ”de dödas sal”. Det finns 
många andra kållor som skildrar hur man tånkte sig livet efter 
detta som en tillvaro öppen för goda och råttånkande månniskor 
av båda könen.'7 

Under ett pågående slag skulle valkyriorna vålja bland kåmp- 
arna om vilken som skulle dö på slagfåltet, men i sjålva verket 
faststållde de Odens vilja. De kunde åven hetsa månnen till strid, 
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medan de rórde sig på slagfáltet. Oden framstålls vanligen som 
den passive betraktaren, som sällan ingriper själv i striden.” 


De kallas valkyrior och dem sánder Oden till varje strid. De våljer 
vilka män som skall dö och råder över segern. Gunn och Rota och 
den yngsta nornan som heter Skuld rider alltid för att vålja vem 
som skall falla och beslutar om dråpen.” 

(Övers. Johansson & Malm) 


Skuld, som kallas "den yngsta nornan”, antyder ett slåktskap 
mellan nornor, ”ödesgudinnor”, och valkyrior, vilket visar att 
man uppfattade valkyriorna som ödesbeståmmande för individen 
genom deras funktion på slagfåltet. Till detta kom att dessa båda 
kategorier förekom synonymt tillsammans med en tredje, diser- 
na, inom poesin i form av kenningar, som exempelvis Herjans (= 
Odens) diser för valkyrior.*° 

I Einar Skaldaspillirs dikt Håkonarmål låter Oden valkyriorna 
Göndul och Skögul vålja den kung som skulle dö, når Håkon den 
gode kåmpade mot sina brorsöner om makten. 


Oden sånde 
Göndul och Skögul, 
att vålja bland kungar, 
vem av ynglingars ått 
skulle vara hos Oden 
och sitta i Valhall. 
(Håkonarmål 1; övers. Johansson) 


Deras val föll på Håkon sjålv, men kungen blev missnöjd når han 
fick se valkyriorna sitta på sina håstar: 


Varför dömde du, sade Håkon 
striden så, Spjut Skögul? 
(Håkonarmål 12; óvers. Johansson) 


Valkyrian svarade att han vunnit slaget, men att han nu sjålv skul- 
le rida tillsamman med dem till "gudarnas gróna vårld” för att 
móta Oden sjålv. Trots detta verkade inte kungen vara helt nójd 
med utgången. 

Valkyriornas uppdrag som stridens gudinnor avspeglar deras 
namn. Skógul kan tolkas som ’skakare’ och Góndul som ’varg’ 
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eller ’trollstav’. Mera tydligt framkommer detta hos Gunn, ’krig’, 
Hild, ’strid’, Hlökk, ”ovåsen”, Rota, ’oordning’, och Skeggjöld, 
"hon som bär stridsyxan’, som alla verkar avspegla själva strids- 
tumultet. Till skillnad från de mytiska sköldmörna tycks inte valky- 
riorna själva deltagit i striden.” 


Sjålaförerskor 


I Håkonarmål skildras hur valkyriorna förde den döde kungen till 
Oden och Valhall. Detta var en del av deras uppdrag, en funktion 
som med en religionshistorisk term brukar kallas psykopomp, 
’själaförare’. Denna har i uppdrag att lotsa den dödes själ in i 
den Andra Vårlden och förekommer i de flesta religioner. Når det 
gåller de hjåltar som valkyriorna tar hand om, framgår det tydligt 
att dessa består av både kropp och sjål: de rider till Valhall, dår 
de undfågnas med mat och dryck och deltar sedan i de övriga 
krigarnas nöjen. Det nordiska begreppet för ”sjål” var minst sagt 
mångtydigt och kan på intet sått jåmföras med andra forntida 
religioner eller med den kristna uppfattningen.” 

Man förestållde sig också att valkyriorna vålkomnade den fallne 
krigaren med en dryck vid ankomsten till Valhall. Detta anknyter 
troligen till den vanliga gåstabudsseden att hålsa gåster genom att 
husets fru och andra förnåma kvinnor undfågnade kommande 
gåster redan når de red in på gårdstunet. Valkyrians dryck markerade 
åven ett symboliskt intråde i en ny tillvaro, Valhall, 'de dódas sal”. 
Ceremonin omtalas på detta sått i dikten Grimnismál: 


Hrist och Mist 
vill jag bår fram hornet till mig 
Skjeggöld och Skögul 
Hild och Trud 
Hlökk och Hårfjåtter 
Göll och Geirahöd 
Randgrid och Rådgrid 
och Reginleif 
De bår fram öl åt enhårjar 
(Grimnismäl 36; óvers. Collinder) 


Snorre Sturlasson kommenterar detta: ”Sedan finns det andra 
som tjåna i Valhall, båra fram dryck och sköta dukningen och 
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ölkrusen”. Detta har medfört att valkyriorna på sina hall upp- 
fattats som tjånsteandar** och inte som de allvarliga dódsbringer- 
skor som dikterna omtalar. 


Valkyriorna och erotiken 


I den poetiska Eddans hjåltedikter upptråder ibland enskilda 
valkyrior som hjålper unga màn att vinna ryktbarhet genom att 
de lår ut sina kunskaper till dessa. De blir också hjåltarnas föl- 
jeslagerskor och ålskarinnor i fortsåttningen. Den mest kånda 
år Sigdrifa, 'den som driver fram seger’, som också år kånd un- 
der namnet Brynhild och som år den valkyria som blir Sigurd 
Fafnesbanes första kårlek i Völsungacykeln. Andra exempel på 
en sådan förbindelse utgör den passionerade kårleken mellan 
Helge Hjörvardsson och valkyrian Svava som sades bli áterfód- 
da efter deras död. De skulle dà ha återuppstått i form av Helge 
Hundingsbane och valkyrian Sigrun och senare i form av Helge 
Haddingaskate och Kára Halfdansdotter.^ Liksom Brynhild upp- 
visar alla dessa kvinnor de krigiska drag som kånnetecknar val- 
kyrian, men också den heta och stolta kvinna som kåmpar för sin 
ålskade in i döden. Denna kategori av valkyrior representerar två 
motsatta ideal — det manliga och det kvinnliga — i en och samma 
person. Når deras manliga aspekt óvervunnits, förvandlas de till 
hjåltens ideala livskamrat samtidigt som denna process leder dem 
in i döden.*° 

Valkyrian som hjáltens lön finns antydd i kenningen Odinns ósk- 
meyar, 'Odens önskemör’, det vill såga den som fullföljer Odens 
önskningar (Oddrunargråtr 16, Völsungasaga 2). Valkyrian år 
krigarens brud, hans belöning når han faller i strid. Kenningarna 
speglar denna erotiska karaktår: ”Hårens krigare sjunker ner un- 
der Högnes dotters tålt” = skölden, eller ”Hild breder en bådd för 
den störste hjälmkrossaren” = krigaren.” 

Denna tanke kan mójligen förklara varför dikten Grimnismál 
anger att Oden och Freyja delar på de fallna (valr). 


Folkvang heter det 

Och dår råder Freyja 

över hälften av salens sittplatser 
Hälften av de fallna 
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Våljer hon varje dag 
Men hålften åger Oden. 
(Grimnismål 14; min övers.) 


Det finns dock många exempel i religionshistorien på kårleks- 
gudinnor som samtidigt kan vara stridsgudinnor; likvål finns det 
något otympligt över tanken att ena hålften av de döda krigar- 
na forslades till Valhall, medan de andra bånkade sig i Sessrumne 
hos Freyja. En vild gissning kan vara att båda dessa gudaboning- 
ar I sjålva verket var en enda, dår Oden och Freyja som i mångt 
och mycket hade gemensamma funktioner som exempelvis sejd 
och strid, rådde över de döda. I den manliga krigarideologin kom 
Odens sida att ta överhanden, vilket sedan skildras av Snorre 
Sturlasson ett par århundraden senare. 

Tydligt år emellertid att beskrivningarna av Valhall kom att ge- 
nomsyras av den krigarideologi som pråglade vikingatiden. Detta 
visas inte minst genom att dödriket förvandlades från de mörka 
rum som gick under namnet Hel, 'det höljande’, till en strålande 
gåstabudssal hos Oden. Förestållningen engagerade krigarna att 
ge sig in i blodiga och farliga strider. Genom konstruktionen av 
valkyriornas gestalter lockades mån att offra sina liv, inte fråmst 
för döden på slagfáltet, utan för ett evigt liv i fysisk sållhet tillsam- 
mans med sköna, unga kvinnor i Valhall.** 


Slagfåltets dödsdemoner 


Många forskare har uppmårksammat krigarideologins betydelse 
och menat att valkyriorna nog inte ursprungligen varit de attrakt- 
iva varelser som senare utmålas i vikingatidens dikter och myt- 
ologi. Det fornengelska welcyrge antyder i stället att de skulle 
ha sitt ursprung i häxor eller rent av dódsdemoner.? I en artikel 
har Matthias Egeler undersókt demoniska varelser i samband 
med krig med utgångspunkt från den irlåndska Morrigan, en girig 
dödsdemon som vandrar omkring på slagfåltet. Morrigan eller 
snarare the Morrigans — de var flera — uppenbarar sig i samband 
med krig. De kan liksom valkyriorna ha erotiska fórbindelser med 
hjåltar och likheterna stannar inte vid detta. De irlåndska gudin- 
norna sågs upptråda som svarta fåglar, vilket kan jåmföras med 
den valkyria som upptråder i en kråkas skepnad i Völsungasagans 
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kapitel 2.3? Bada dessa grupper gläds över de blodiga strider de be- 
vistar. Egeler drar likheterna till bland annat de romerska furierna 
och de grekiska erinyerna, men framför allt till de grekiska Keres 
som uppenbarar sig som dödsdemoner på slagfåltet och våljer ut 
vilka som skall dö. De flyger genom luften, vandrar runt på slag- 
fältet och livnär sig pá de sårades blod.?* 

Egeler håvdar i sin artikel en likhet mellan alla dessa demon- 
iska våsen som han menar följer med ett krigiskt samhålle som 
under bronsáldern kom att påverka de delar av Europa som be- 
skrivits. Dessa samhållen påverkade varandra genom resor vilka 
framför allt var statushöjande, något som kan belåggas arkeolo- 
giskt. Denna fórhistoriska hjålteålder återspeglas i senare tider i 
form av den glorifiering av den vittbereste som förekommer i den 
fornisländska litteraturen.3* 

Uppfattningen om de dödsdemoner som troddes vandra runt 
på slagfåltet för att livnåra sig på döende eller sårade krigare be- 
höver dock inte bero på diffusion mellan skilda kulturer utan kan 
också betraktas som en fenomenologisk företeelse. I en tid når 
minsta sår kunde medföra döden var det lått att tro på demoner 
med vassa tånder och klor som attackerade de fallna. 

Keres var också identiska med månniskans öde och hennes död. 
Når den slutgiltiga kampen mellan hjåltarna Hektor och Akilles 
åger rum utanför Trojas murar, våger Zeus deras ödeslotter (ke- 
res). Ödeslotten förvandlas således till den skråmmande död som 
nu våntar Hektor på slagfåltet. 


När de fjärde gången kom fram till källornas flöden, 
framtog Fadern en gyllene våg i skålar han lade 
lotter (keres) som ödet vigt åt dödens bestående smärta, 
en för Akilles och en för hästbetvingaren Hektor, 
grep om mitten och lyfte den — då nedsjönk mot Hades 
Hektors ódesdag och han övergavs av Apollons; 
(Övers. Björkeson) 


Valkyrian som fasansfull dödsdemon kan jåmföras med de åld- 
sta belåggen på de varelser som kallas waelcyrge i årkebiskop 
Wulfstan IT av Yorks predikan (se nedan), som förutom ovan 
nåmnda exempel styrker en demonisk karaktår hos valkyrian. 
Även ett exempel från den fornnordiska litteraturen låter valkyri- 
orna ge en glimt av slagfåltets fasor. 
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På långfredagens morgon hånde det på Caithness att en man vid 
namn Darrad gick ut och fick se tolv ryttare nårma sig en frustuga 
och försvinna in i den. Han gick fram till frustugan, tittade in gen- 
om en glugg och såg att dår inne fanns några kvinnor som hade 
satt upp en våv. Manshuvuden anvånde de som tyngder, tarmar 
som varp och väft, ett svärd som vävsked och en pil som skyttel.3+ 

(Njals saga; övers. Lönnrot) 


Visionen av de våvande valkyriorna ansluter till tanken på ödets 
våv, men den återger samtidigt håndelserna från slaget på Clontarf 
mellan nordiska vikingar och kung Brian och hans iriska hår 
långfredagen år 1014. Sången som valkyriorna sjunger medan de 
våver beskriver det blodiga slaget och når de slutat river de sönder 
våven i 12 delar, tar varsin bit och rider sedan bort, sex norrut, 
sex söderut. 

Scenen andas magi som utövas av de våvande kvinnorna, som 
återkommer i kenningar som ”valkyrians väv” och "Odens våv”.35 
Dikten år betydligt åldre ån Njals saga och har ibland óversatts 
som ”spjutsången”, men det har också föreslagits andra tolkningar. 
Man törs dock förmoda att den skildrar hur de våvande kvinnorna — 
nornor eller valkyrior — formar stridsmånnens öden i alla strider. 
Denna skildring har åven den bidragit till att många forskare ser 
valkyriorna som ursprungliga dödsdemoner.36 


Vilka var valkyriorna egentligen? 


Var då valkyriorna ursprungliga dödsdemoner, som förvandlats 
till sköna kvinnor under vikingatiden, omskapade av en krigar- 
ideologi parallellt med förvandlingen av det skuggiga dödsriket 
till överjordiska paradis. Vissa forskare anser att de genomgått 
denna utveckling från slagfältets ursprungliga spökgestalter,37 
medan andra ser dem som stridsgudinnor i följe med Oden, som i 
Valhall blir de fallna kåmparnas glådje.3* 

För den senare tolkningen talar den fornnordiska diktkonsten; 
metaforer kring valkyrior återkommer i skaldestroferna i form av 
kenningar som Skögul hnossa, ”ådelstenens Skögul” (ett valkyrie- 
namn) = kvinna och Hlokk horna, ’Dryckeshornets Hlökk” (ett 
valkyrienamn) = kvinna. Sådana exempel finns det gott om, vilka 
återigen antyder den positiva uppfattningen av valkyriornas våsen. 
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I sammanhanget bör man också granska citatet ur en predikan- 
återgiven i skriften Sermo Lupus ad Anglos — som årkebiskop 
Wulfstan av York någon gång mellan roro och ror6 höll för 
engelsmånnen. Landet hårjades av nordiska vikingar, som un- 
der den danske kungen Sven Tveskågg hade intagit stora delar. 
Wulfstan uppmanar sina landsmån att iaktta hógre moral och 
undvika att påverkas av hedendom. Tyvårr hade många drab- 
bats av synd och mördat pråster och slåktingar, kvinnor hade 
prostituerat sig eller tagit livet av sina barn eller gift sig med 
syndande vållustingar. Han vånder sig till dem med orden ”Hår 
finns häxor och valkyrior (wiccan and wælcyrian) och hår finns 
rövare och plundrare”.>° 

Analyserar man årkebiskop Wulfstans skrift förstår man att han 
uppfattar vikingarnas plundringar som ett tecken på Guds vrede 
och straff för folkets synder, som han ger exempel på. Visserligen 
sammanbinder han ”håxor” och ”valkyrior”, vilket inte behöver 
betyda att termen wælcyrge år inhemsk, utan att han sannolikt lån- 
at den från de okristna vikingarnas värld.* I samtida ordböcker år 
valkyria synonymt med Bellona,** den romerska personifikation- 
en för kriget eller furie, men också kårleksgudinna, vilket fångar 
in de vikingatida aspekterna av ordet. De fornengelska exemplen 
lågger insatta i sitt historiska perspektiv inga ytterligare belågg för 
att valkyriorna ursprungligen varit av en demonisk natur.*? 

Sammanfattningsvis kan sågas att valkyriorna enligt kållorna 
kan uppfattas som en aspekt av kriget, men också döden på slag- 
fåltet. Framför allt bår de löftet om en behaglig tillvaro i den an- 
dra vårlden, dit de för de döda krigarna, som sårskilt utmårkt sig i 
striden. Det faktum att valkyriornas uppenbarelse innebar döden 
gav dem drag av dödsgudomligheter, men de utgjorde samtidigt 
en våg till livet hos gudar och gudinnor. Valkyriorna förmedlade 
bilden av krigarlivets åra bortom slagfåltets fasor och var med all 
sannolikhet en viktig symbol för vikingatidens krigiska ideal. 
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(3 uppl.) 


Mornir 
Från förhandling till mottagande 


Maths Bertell 


Mittuniversitetet, Sverige 


I denna artikel lägger jag fram hypotesen att *marnö ur roten 
"mar, hand’, skulle ligga till grund för det feminina substantivet 
mornir, nominativ plural i Volsaþáttr. 

Forskningen inom sprákvetenskap och religionshistoria har 
under láng tid brottats med den problematik som Volsapáttr ur 
Flateyjarbok erbjuder. Det fórsta mer ingáende arbetet gjordes 
av Andreas Heusler, som fóljts av bland andra Folke Stróm, Wolf 
von Unwerth och Gabriel Turville-Petre.' Tåten ger en inblick i 
ett blot som utfórs inomhus på hösten vid en gård i norra Norge. 
Kung Olav den helige ár nárvarande inkognito vid ritualen, men 
avslójar sig mot slutet. Kung Olavs nárvaro och agerande i táten 
år sannolikt en sen konstruktion för att ge den en moralisk mis- 
sionspoång och ge Olav ökad status som den som kristnat Norge. 
Ritualen kretsar kring en i lók och lin balsamerad håstpenis, 
Volsi. Den gár i tur och ordning runt i sállskapet och var och 
en fár läsa en vers över denna kraftsymbol. Husfreyia, 'husfrun', 
leder det hela och hela hushållet år med, åven trålarna. Verserna 
år burdusa och ekivoka. Varje vers innehåller raden biggi mornir 
betta blæti (min normalisering), det vill såga ”mornir år mottaga- 
re av offret”, och det år just mornir som år det stora problemet. 
Det som varit språkhistoriskt rimligt har varit svårt att få att 
passa ihop i ett religionshistoriskt sammanhang och tvårtom har 
religionshistoriska hypoteser varit svåra att förklara språkhisto- 
riskt. Kontexten för detta mornir låter jag exemplifieras av versen 
når húsfreyia bär in Volsi. 


Hur du refererar till det hår kapitlet: 

Bertell, M. 2016. Mornir. Från förhandling till mottagande. I: Rydving, H. and 
Olsson, S. (red.) Krig och fred i vendel- och vikingatida traditioner, s. 107—124. 
Stockholm: Stockholm University Press. DOI: http://dx.doi.org/10.16993/ 
bah.e. License: CC-BY 4.0 
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Aukinn ertu Uolse Vålvuxen år du Volsi 
ok vpp vm tekinn och uppstålld, 

lini gæddr klådd i lin 

en laukum studdr och stödd av lök 
þiggi Maurnir þetta blæti tag mornir detta blot 
en pu bonde sealfr och du sjålv bonde 
ber pu at per Uolsa.* tag du Volsi till dig 


(Min övers.) 


Ordet mornir har av tidigare forskning getts en rad olika tolkning- 
ar. Turville-Petre vill se det som en maskulin fruktbarhetsgudom, 
det vill säga den falliske Freyr.? Von Unwerth, Heusler, Ström, 
Steinsland och Vogt har istållet velat se ett kollektiv av kvinnliga 
våsen, antingen slåkt med maror och diser, eller med mytens jåt- 
tinnor.^ Jag vill också uppmårksamma att gudomligheterna kring 
fruktbarheten alla kommer in i de mytologiska framstållningarna 
som en del av konfliktlösningar och som en del av en uppgörel- 
se. Det hår år inte helt olikt uppgörelser och alliansbildningar i 
samband med bröllop som fruktbarhetsgudomligheterna starkt 
förknippas med. 


Jag har för avsikt att testa hypotesen att mornir går tillbaka på ett 
*marnö f. som skulle vara relaterat till albanska marr, 'taga, mot- 
taga, halla i’, och hur den skulle fungera i kontexten i Volsapáttr. 
Innan jag prövar den hypotesen ger jag en kort genomgång av 
tidigare tolkningar. 


Kontexten i Volsa båttr enligt tidigare forskning 


Andreas Heusler 


Andreas Heusler menar att mornir år svårt att förklara språkligt. 
Han resonerar kring möjligheterna med maurnir som ett maskulint 
ord i singular. Han menar dock inte att Volsi år en gudomlighet ef- 
tersom den balsamerade penisen år sjålva offerföremålet. Mornir å 
andra sidan kan enligt Heusler inte vara någon grupp gudinnor, då 
ordet främst betecknar kvinnliga jättinnor och demoniska väsen.” 
Heusler försöker också hitta likheter med det fornindiska håstoffr- 
et och Volsi, men förutom att det år ett rituellt sexuellt förhållande 
mellan en död hingst och en kvinna, år likheterna små i fråga om 
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syfte och iscensåttning. Han stöder sig på det resonemang som 
förs i K. F. Johanssons framstållning av det fornindiska håstoffret. 
Sjålva ritualen i det fornindiska sammanhanget år förknippad med 
den kungliga ideologin och utförs offentligt; hela den döda håsten 
ligger bredvid pråstinnan under ett tåcke. Dåremot finns en likhet 
i den verbaliserade bekråftelsen av vad håsten och pråstinnan för- 
våntas göra. Åskådarna anvånder sig av ett obscent språk för att 
åskådliggöra det som år dolt för publiken. Men Heuslers tolkning 
år att Morn/mornir år ett epitet knutet till Freyr och offret av Volsi 
blir därför ett sjålvoffer, likt Óðinn i trädet." 


Folke Ström 


För Folke Ström råder det ingen tvekan om att Volsi år en hy- 
postas av Freyr. Han råknar guden som en håstgud och tånker 
sig att Volsi speglar dennes animaliska fruktbarhetsaspekt, medan 
Byggvir i Lokasenna speglar den vegetativa. Dåremot år det inte 
lika sjålvklart vem eller vilka mornir kan tånkas vara.” Han menar 
att von Unwerth i sin artikel från 1910 år den som kommit når- 
mast att tolka ordet korrekt. Von Unwerth framhåller att ordet 
år en feminin u-stam, och inte som Heusler menar en ;-stam.? 
I vilket fall som helst år denna tolkning att föredra framför Heuslers 
maskulina singularform. För denna kan endast ett belågg råknas, 
nämligen ett heiti för ”svård”.” Von Unwerth menade att mornir 
ska ses som en grupp sjålsliknande andar, seelischer Geister, och 
hade störst likhet med alfer och diser. Han knöt också mornir till 
förestållningen om maran och stödde sin idé på Selkolluvisur dår 
Selkolla, en karaktår som påminner om mara-förestållningen, figurer- 
ar under epitetet morn.'° Ström förkastar von Unwerths själateori, 
men tycker att de språkliga resonemangen år trovårdiga. Han 
menar att ett språkligt samband mellan morn och mara verkar 
rimligt, men tycks inte sjålv kunna göra en språklig bedömning. 
Dock tycker han att den språkliga bedömningen behöver kom- 
pletteras med en saklig." Ströms starkaste ledtråd till vem denna 
mornímornir år hittar han i Grímnismál, där Pjazi kallas Marnar 
faðir, ’morns fader’. Morn/mornir år alltså Skaði i Ströms resone- 
mang. Skadi-Njorör, Freyr-Freyja år gudapar som har avlöst var- 
andra och egentligen fyllt samma funktion, fruktbarhetsgudaparet 
som förenas i ett hieros gamos."* Ström finner stöd för detta genom 
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att hänvisa till Njorðr-namnets tidiga belägg i Nerthuskulten hos 
Tacitus. Skaói år ett maskulint ord och förhållandet bör ha varit att 
Skadi från början har varit guden och Njorör/Nerthus gudinnan. 
Varför Ström nödvåndigtvis ska reducera Morn/mornir till en 
gudinna och inte behåller ett kollektiv (som pluralformen föreslår) 
år höljt i dunkel. Ströms viktigaste nyckel till gåtans lösning finn- 
er han i den mening som såger att sonen i huset ska ge Volsi till 
"brudkvinnorna", beri ber beytill firir brudkonur.3 


Gro Steinsland och Kari Vogt 


I Gro Steinsland och Kari Vogts utmårkta artikel i Arkiv för nord- 
isk filologi 96 ges en grundlig genomgång av Volsaþáttr bade vad 
gåller text och innehåll. Då jag i stort sett håller med om deras 
resonemang kommer jag hår i korthet gå igenom resultatet av 
deras undersökning för att visa hur min hypotes om *marnö över- 
ensståmmer med denna. 

Medverkande vid blotet på gården, som sågs ligga i norra 
Norge, år nio personer. Dessa nio delar Steinsland och Vogt in i 
grupper om tre: 


I. tre kvinnor: husfrun, dottern och trålinnan; 

2. tre mån: husbonden, sonen och trålen; 

3. tre gåster: också de mån, som alla kallar sig Grimr men 
egentligen år kung Olav på missionsuppdrag och två av 
hans mannar.'4 


Grupperingen antyder alltså kvinnor kontra mån och gårdsfolk 
kontra framlingar.'’ Den springande punkten år att det år kvinnor- 
na som år de aktiva. Det år husfrun som har balsamerat fallosen 
och det år kvinnorna som står för den privata kulten. Detta under- 
stryks av att trålinnan ges en lika viktig och aktiv roll i riten som 
de andra kvinnorna. Vidare år det så att alla månnen avvisar Volsi 
och uttrycker detta klart.' 

Det rituella förloppet år sådant att gårdens håst dör under höst- 
en och mannen bår in håstfallosen till kvinnorna i huset som be- 
reder den med lin och laukr. Den förvaras i husfruns kista. Löken 
hade en magisk stållning i det historiska Norden. Linet antyder 
ett bröllop och sonen kvåder till sin syster: Beri per beytill / firir 
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bruökonur, ”Båra fram könslemmen / till brudkvinnorna’. Beytill, 
’könslem’, härleds ur bauta, 'stöta', och ár hår synonymt med 
Volsi. Det skall alltså till ett bróllop mellan kvinnorna i huset och 
Volsi.'7 Detta symboliserar ett så kallat hieros gamos, det vill säga 
ett heligt bröllop mellan två gudomliga kontrahenter. Å ena sidan 
har vi den manlige Volsi och å andra sidan har vi kvinnliga mornir. 
Det som skall fullborda riten år ett samlag och detta gör trålinnan 
ingen hemlighet av: 


Vist æigi mætta ek Visst kunne eg ikkje 
uid um bindazst halde meg frå 

j mig at keyra å køyre han i meg 
Ef vid æin lægum dersom vi låg åleine 
j andketu* i gjensidig vellyst.'? 


(Övers. Steinsland & Vogt) 


Om husfrun och Volsi heter det: hann ma standa bea husfreyiu ef 
bon uill, "han kan sta hos husfrun om hon vill’.*° Steinsland och 
Vogt menar att mornir skulle vara en benåmning på jåttinnor och 
det år åven min åsikt, men jag vill precisera benåmningen något. 
I ritualen representerar gårdens kvinnor de mytiska jåttinnorna 
i ett hieros gamos. I den fornnordiska mytologin har jåttinnor- 
na just denna funktion: de gifter sig med fruktbarhetsgudarna ur 
vanernas slåktled. Njorór gifter sig med Skaói, dotter till jåtten 
Pjazi; Freyr gifter sig med Gerör. Jåttinnorna byter hår status gen- 
om giftermål och år inte långre att betrakta som jåttinnor i social 
bemårkelse. Allmånt omvittnat år att bröllop år en stark kompon- 
ent för allianser i historisk tid, både under fornnordisk tid och 
under kristen tid. Eftersom dessa mer eller mindre var arrangerade, 
blir åven bröllopet en ritual som bekråftar en förhandling. 

Vi har hår således mytens rituella motsvarighet till förhållandet 
mellan vanagudinnor och vanagudar.^ Folke Ström menade att 
mornir skulle vara ett kvinnligt gudomligt våsen, Skadi, i ett hieros 
gamos med Freyr.** Och som synes nedan, sá år det etymologiskt 
möjligt. Dåremot tycks ritualen vånda sig till kvinnorna som grupp, 
inte till en enskild kvinna. 

Det år skillnad mellan jåttinnor och jåttar och deras maktför- 
hållande till gudarna. Jåttar år ett hot, medan jåttinnor nåstan 
uteslutande ses som ålskarinnor, hustrur och möjliga mödrar. De 
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tre kvinnliga gestalterna som på olika sått kopplats till den va- 
nagudomliga sfåren stårker idén om texten som reflekterande en 
sexuellt laddad ritual. Asynjorna förknippas i mycket lågre grad, 
om alls, med sexualitet. I Lokasenna anklagas visserligen Frigg 
och Iðunn för lósaktighet, men det gör å andra sidan i princip alla 
gudinnor, så uppgiften ska nog inte tas för allvarligt.” Snarare 
år det nog så att det i dessa fall år just för att de inte förknippas 
med sex som anklagelsen riktas mot dem, i hopp om att skapa så 
mycket otrevnad som möjligt. 


Clive Tolley 


Clive Tolley redogör för två mójliga analogier som skulle kunna hjålpa 
oss att förstå Volsaþáttr. Den ena ár den antika Dionysoskultens 
falliska inslag, som dock Tolley avfárdar dà det finns avgórande 
skillnader. Dionysoskulten riktar sig till mysterna och upptagandet 
av nya medlemmar i en krets, och meningen med framtagandet av 
fallosen àr att chocka den unga flicka som ska tas upp i en kvinnlig 
krets. De antika kållorna talar aldrig om en animalisk fallos eller om 
offer till fruktbarhetsgudomligheter. Mójligen finns en snarlikhet i 
att Volsi fórvaras i en láda och fallosen i Dionysosakten i en korg. 
Tolley resonerar kring huruvida den antika kulten kan ha varit kånd 
för Volsaþáttrs författare och framhåller Augustinus De civitate Dei 
som en möjlig kålla, eftersom denne på flera stållen fördömer den 
hår typen av kultbruk. Likheterna år dock för små i både utföran- 
de och i syfte. Likheten ligger endast i ett ytligt religiöst hyllande 
(worship). I stället kan man konstatera att Volsaþáttr år mycket 
strukturerad och nårmast författad och tillråttalagd. På grund av 
detta år den inte av någon högre ålder, menar Tolley, utom möjligen 
ordet mornir. Framstållningen och dess relation till andra norröna 
texter år ett annat drag som gör att vi skulle kunna anta att vissa 
drag år ålderdomliga: delar tycks syfta på Baldrs draumar, de tre 
männen som kallar sig Grim på Grimnismal och ÓÓinn.*5 Han pek- 
ar också på en möjlig genrelikhet med Gautreks saga: en isolerad 
familj i obygden som lever utanför normen och som får besök av 
kungen och denne sedan gör slut på. Tolley förnekar inte att det finns 
förkristna element i Gautreks saga, men menar också att det fanns 
en stor portion kreativitet hos den som komponerat sagan under 
medeltiden. På samma sátt bör Volsapåttr ha tillkommit. Inslaget av 
lin och lauk år ett sådant motiv som kan ha óverlevt från förkristen 
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tid, men det kan ha anvånts helt medvetet för att ge en ålderdomlig 
och hednisk prågel åt texten. Tolley ifrågasåtter också en eventu- 
ell falloskult i Norden, kopplad till Freyr.“ Adams beskrivning av 
gudomligheterna i Uppsala år dock svår att ifrågasätta, menar jag.” 

Tolley går sedan vidare och diskuterar mornir. Han håller inte 
med Steinsland och Vogt om att det handlade om en jåttinnekult, 
men menar att tåtens tema som något våldigt icke-kristet spås på 
av kvinnliga kultledare i ett scenario med stark sexuell laddning. 
Kontrasten och dess effekt år helt avsiktlig och ett argument för 
att den år skapad nårmare i tid till Flateyjarbóks tillblivelse ån till 
förkristen tid.’ 


Analys 


Jag vill hypotetiskt pröva vad det skulle innebära för tolkningen 
av mornir om ordet uppfattas som relaterat till ett *marnö av 
roten mar- (jämför albanska marr, ’taga, mottaga, hålla i’),*? med 
suffixet -nö som bildar feminina abstrakter och konkreter. Mornir 
(f. pl.) skulle i så fall vara de fysiska mottagarna av offret och de 
som avses i frasen þiggi mornir þetta blæti år de kvinnor som är 
närvarande vid ceremonin och som rituellt gestaltar den kvinnliga 
vanagudomarna. Detta passar väl in i den repeterade frasens verb 
Piggi.3* Det albanska marr kan tyckas långsökt, men roten mar-, 
"hand', som ingår finns även i andra sammanhang. James Mallory 
och Douglas Adams lägger till dessa möjligheter: 


..hand', *meh“r (oblique stem *meh«n-, has been seen to have 
an underlying semantic connotation of ‘power’ as in ‘hand over’ 
(e.g. Lat manus ‘hand’, OE [palm of the] hand, protection”, Goth 
manwus ‘at hand, ready’, Grk märe, ‘hand’, iömöros ‘having arrows 
at hand’, and the related Alb marr ‘take, grasp’, Hit mäniyahh- 
‘hand over’, mari “manual tool, weapon').3" 


Det är konkret och det passar, som vi ska se nedan, bäst in i 
kontexten vi undersöker. 


Avledningar 


Ordets andra del styr bildandet av omljud i den första och är 
avgörande för hur ordet kom att uttalas.3* Jag kommer därför att 
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argumentera för att de delar som bildar ett urnordiskt ord som 
föregått mornir bör ha varit ett icke belagt, men rekonstruerat 
* marnoö-. 

Detta alternativ skulle ge en ö-stam vilket i sig medför vissa 
problem eftersom ändelsen -ir inte finns i ö-stamsparadigmet. 
Men då många ö-stammar har óvergátt till i-stamsböjning så år 
det åndå möjligt. 

Suffixet -nö- fórekommer i såvål primära som sekundåra bild- 
ningar av feminina substantiv. Vi har flera exempel; suffixet bildar 
både abstrakter och konkreter. Som exempel på abstrakter har vi 
got. rüna, feng. rin, fsax. fht. rana, 'hemlighet', av urn. rund, fvn. 
rún, ’viskning, hemlighet”, fisl. feikn, 'otur'. Bildade konkreter år 
ofta namn pä kroppsdelar som till exempel fsax. fersna, fht. fers- 
ana, ’hals’, fisl. gaupn, fht. gouf(a)na, ”handfull”. Andra konkreta 
exempel år got. wulla, fisl. ull, fht. wolla, ’ull’, got. smarna, ’lort’, 
fisl. lon, ”lugnt ställe i en flod'.33 Mornir (f. sg.) skulle alltså ha ett 
betydelseursprung som rór sig i området ”hand, ta emot, beredd'. 
Betydelsen går inte att ringa in mer ån så då redan rotens betydelse 
år mycket dunkel. Mornir (f. pl.) år alltså de fysiska mottagarna av 
offret och de som avses i frasen þiggi mornir betta blæti år de kvin- 
nor som år nårvarande vid ceremonin och som rituellt gestaltar 
de kvinnliga vanagudomarna. Detta passar, som jag tidigare nämnt, 
val in i den repeterade frasens þiggi som uppmanar mottagaren att 
med sina händer ta emot Volsi. Substantivet *marnö har också 
ytterligare fördelar. Det bildar singularformen morn med marnar 
som genitiv och den ståmmer således helt in på beskrivningen av 
Skadi. 


Freyja, Skadi och Gerör 


Skirnismål erbjuder en intressant beskrivning av en förhandling 
mellan jåttinnan Gerör och Skirnir. Med lock och pock och senare 
något som snarare liknar hugg och slag får Skirnir sin herre Freyrs 
vilja igenom. Detsamma kan sågas om jåttinnan Skadi. Når 
Gerór tvingas in i en relation med Freyr ståller hon inga krav, utan 
framförallt år det tvånget och undvikandet av en förlorad heder 
som gör att hon ger efter. Hon har inget intresse av att komma in 
i det gudomliga sammanhanget.3+ Skaði däremot, har en tydlig 
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plan att komma så högt upp i rang som möjligt: hon vill gifta sig 
med Baldr. Asarna ser dock till att så inte blir fallet. Resultatet 
blir alltså detsamma för de båda jåttinnorna. Når vanerna för- 
handlar med asarna visar det sig också att de har blivit lurade.35 
Fruktbarhetens gudomligheter kommer alltså in i mytologin genom 
förhandling och som ett slags troféer och processerna pråglas av 
motvilja och falskspel. 

Volsapåttr innehåller starka sexuella drag, drag som vanligtvis 
förknippas med Freyja. Att hon år den av gudinnorna som fråmst 
förknippas med sexualakten år allmånt vedertaget. Når Pörr an- 
vänder styrka, Odinn svek och list, Loki transformerar sig, så an- 
vånder sig Freyja av sin sexualitet för att få det hon önskar. Det 
kan också vara så att Freyja kan knytas till linet, om Horn kan 
knytas till henne genom ett heiti, men detta år osákert.3 I Voluspå 
53 omtalas Hlin som en gudinna, men hår år det sannolikt Frigg 
som avses. Frigg och Freyja har ett intressant förhållande till var- 
andra i kållmaterialet dår den ena tycks representera kårleken 
inom åktenskapet och den andra den utomåktenskapliga. Freyja 
år visserligen inte en jåttinna, men dåremot av lågre rang som 
vanagudinna. Mornir kan dårför ses som ett epitet för en grupp 
med ett visst kvinnligt sexuellt beteende som passar in åven på 
Skaói och på Gerór som kvinnlig gemål åt Freyjas bror. Jag menar 
att dessa tre kvinnliga gestalter alla befinner sig inom den vana- 
gudomliga sfåren, som tydligast representerar den gudomliga sidan 
av fruktbarhet och sexualitet. Fruktbarhetstendenser finns ju åven 
hos asarna, bland annat genom ásk- och väderguden Pórr, och 
möjligen Frigg och Iðunn, men de har inte samma sexuella an- 
strykning som vanagudomarna. 

Skaói tas in i den gudomliga skaran som en del av boten för hen- 
nes far Pjazi. Hon upptråder som en manlig arvinge iklådd rust- 
ning. Asarna låter henne dock veta sin plats och hon luras att gifta 
sig med Njorór istållet för Baldr och blir på så vis en del av den 
vanagudomliga sfåren. Att en jåttinna får den hår platsen år inte 
så mårkligt, eftersom jåttinnorna i stor utstráckning förknippas 
med sexualitet och barnalstring.3 Hon tillåts alltså gifta sig med 
Njorör, till skillnad från ålskarinnorna till Ödinn och Pörr, som 
får nöja sig med frillostatus. Det har påpekas av Clunies Ross,3? 
åven om hon inte berör vad detta mytologiskt skulle betyda för 
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Skadis och Gerórs tillgånglighet som mottagare av offer och an- 
dra ritualer. Etymologin till namnet Skaói år något oklar, men en- 
ligt Jan de Vries överraskar det maskulina ordbildningsmönstret 
på namnet på en gudinna.*? Skaði nämns i det fornnordiska kall- 
materialet ett fåtal gånger, bland annat då hon kråver bot för sin 
far. I denna myt ingår sekvensen dår Loki ska få henne att skratta. 
Loki löser saken på sitt sått och binder ett snöre mellan skågget på 
en get och sin egen pung. Når geten drar skriker Loki, faller sedan 
ned i Skadis knä och får henne så att skratta. Framställningen kan 
ses som en sexualiserad form av underkastelse med kastrations- 
inslag, dår Skaói har kommit till Asgård klådd som man och dår 
Loki, om ån på lek, simulerar en snöpning av sig sjålv. Manligt 
och kvinnligt stålls hår upp och ned.^ Intressant nog år Skaói 
starkt knuten till ordet mornir, då hennes far Pjazi i Haustlong 
kallas för faðir marnar (sg. gen.) i verserna 6 och 12.* Flera har 
påpekat att kult av játtinnor år osannolikt, men i fallet Skadi år 
det frågan om vi inte har flera indikationer som pekar på detta. I 
Lokasenna 51 omtalas hennes Vi och Vang, namn som eventuellt 
kan belåggas i ortnamnsskicket. Förleden i exempelvis Skadevi i 
nuvarande Sverige ar dock språkhistoriskt problematisk.4 

Gerór år den andra kånda jåttinnan som lyfts in i den vanagud- 
omliga sfåren, med samma argument som för Skadi, åven om 
Gerör mer aktivt frias till av Freyr, via Skirnir. Den hår håndelsen, 
om man ska fåsta någon vikt vid den, tycks ske efter episoden med 
Skaði. Njorór och Skaði nämns i prosainledningen till Skírnismál, 
men denna brukar anses som sekundår i förhållande till sjálva dikt- 
en. Även Gerór tilläts gifta sig in i den gudomliga gemenskapen. 
Etymologin brukar traditionellt relatera namnet till garór, ’gärd’, 
och att Gerör dårför ska ses som en personifiering av den inhågna- 
de odlade marken.^ Det sexualiserade språket i Skirnismäl bekräft- 
ar játtinnornas sexuella natur och deras plats i mytologin. 

Freyjas åktenskap med Freyr visar att hon hör hemma i den 
vanagudomliga sfåren åven om åktenskapet måste upplösas når 
de anländer till Asgård. Freyja ar gift med Oð, en diffus karakt- 
år med ett namn som bår samma etymologiska bakgrund som 
Óðinn, men sannolikt endast år en litterär ordlek som visar att 
Freyja inte år ensam. Ingen får vara ogift i den inhemska nordiska 
religionen. Flateyjarbók nåmner Freyja som frilla till Ödinn och 
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detta år i vårt sammanhang helt logiskt. Hon tilláts inte att gifta 
sig uppåt i hierarkin; asar åktar endast asynjor.^ 

Den ritualiserade sexuella akten skymtar till i Volsapåttr och att 
den skulle vara riktad mot vanagudomligheterna àr helt naturligt, 
samt att det år just en balsamerad håstpenis som anvånds, ståm- 
mer vål in i sammanhanget då Freyr vid flera tillfållen associeras 
med just håstar (de heliga håstarna, som håsten i Hrafnkell saga 
Freysgoða och hästen Blödughöfi i Snorris Edda). Hästen år i ett 
jåmförande religionshistoriskt perspektiv förknippad med stark 
sexualiserad fruktbarhet och ritualer med håstar och pråstinnor i 
sexuellt samspel har förekommit i olika kontexter, men den mest 
kända ar val Ashvamedha-ritualen i Rigveda.*? Det grova sexuella 
språket i Volsaþáttr tycks också falla in väl med andra nordiska 
kållor: Adam av Bremen skriver om sångerna i Uppsala som så 
grova att de bäst borde förtigas.* Det blir dårför inte heller nàg- 
on större överraskning att kung Olav och hans båda följeslagare 
agerar mot denna omoral som de goda kristna de àr. 

Jåttinnor fórknippas precis som játtar med en grånslöst stor 
sexuell aptit, i motsats till asynjorna. De mytologiska framståll- 
ningarna av játtinnor àr ofta sexuellt orienterade. I Voluspá och 
i Snorri Sturlusons Edda omtalas de tre játtinnorna som hotar 
Asgård efter en långre guldålder. Freyja dåremot år starkt för- 
knippad med sin sexualitet och hon anvånder den också för att 
uppnå sina mål. Männen i Volsaþáttr kan därför liknas vid asarna. 
Jåttekvinnorna och vanagudinnorna år aktiva och söker sig uppåt 
i hierarkin. Den starka sexualiteten hos Freyja år alltså egentligen 
ett jåttinnedrag.+ 


Slutsatser 


I denna artikel lågger jag fram hypotesen att *marnö ur roten 
"mar, hand’, skulle ligga till grund for det feminina substantivet 
mornir, nominativ plural.s° Ett maskulint mornir sg. nom. skul- 
le vara en personifiering av en manlig guddom och Volsi skulle 
då vara en form av offer som kan jämföras med Odinns offer 
av sig sjålv till sig sjålv. Det år religionshistoriskt inte orimligt. 
Förklaringen låmnar dock luckor i den etymologiska bakgrunden 
av ordet.*' 
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* Marnö däremot har flera förtjånster: 


1. Roten *ma-r, band, ta emot, beredd” ger en konkret be- 
tydelse till mornir (f. pl.) och syftar till den funktion kvin- 
norna har i ritualen; den år inte synonym med ”jättinnor”, 
utan istállet gruppen kvinnliga vanagudinnor, antingen det 
år Freyja, Skaói eller Gerór. Slåktskap genom blod eller 
genom ingifte spelar hår ingen roll, utan båda år likstållda. 

2. Suffixet -no har åven en stark anknytning till bildandet av 
namn på kroppsdelar, vilket inte kan anses som negativt 
i detta sammanhang. Överråckandet av Volsi och att den 
går från hand till hand talar för detta. 

3. Min föreslagna tolkning av det feminina mornir tycks gå 
vål ihop med Steinsland och Vogts textanalys av Volsapattr, 
men med en precisering: kvinnorna som nårvarar vid blot- 
et motsvarar Freyja och de jåttinnor som i den fornnord- 
iska myten år gifta med fruktbarhetsgudarna, vanerna. 
Beteckningen kommer av att de lämnas över, antingen av 
sig sjålva eller i en utvåxling som föregåtts av förhandling. 
Namnet hånger då ihop med bröllopsritual dår bruden 
överlämnas / ges till en ny familj / familjekonstellation och 
då får en ny status. Namnet mornir kan alltså inte enbart 
förklaras av kontexten i Volsapattr. 


Men denna tolkning górs givetvis inte utan problem. Som vi sett 
finns det mánga gudanamn som har ándelsen -ir och det femini- 
na, kollektiva plurala mornir står ganska ensamt i källmaterialet. 
Den rent etymologiska undersökningen år också svag, eftersom 
det finns få paralleller i nårliggande språk. Detta har troligen varit 
ett problem åven för andra religionshistoriker och filologer och 
någon rent språklig undersökning verkar inte ha publicerats. Men 
tydligt pekar etymologin åndå mot en handling som passar i en ri- 
tual som den som beskrivs. Dessutom har vi det rent religionshis- 
toriska problemet att en kult riktad till fruktbarhetens gudinnor 
och framförallt till jåttinnor, inte år belagd någon annanstans ån 
möjligen hår. Men jag menar att de indicier i form av håstkult, fal- 
lisk kult, inslaget av lök och lin, samt de grova verserna som låses 
över Volsi, starkt knyter textens innehäll till fruktbarhetskulten 
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och att den etymologiska undersókningen stárker tesen som Vogt 
och Steinsland för fram. Vidare talar framstållningen i sin helhet 
för att kvinnorna symboliserar en enhet. Att inte Volsi ges till en 
specifik kvinna visar att kollektivet år mottagare. Steinsland och 
andra har påpekat att det har funnits en gångse uppfattning om 
att jåttar och jåttinnor inte har varit föremål för kult. Jåttinnorna 
inom fruktbarhetssfåren tycks emellertid ha varit det, så som upp- 
tagna i vanagudomligheternas sfår genom giftermål och de har på 
så sått uppnått en föråndrad status. Sedan år det ju också så att 
långtifrån alla asar och asynjor har varit tillågnade kult. De my- 
tologiska karaktårerna år många gånger delar av en förestållning 
som inte nödvåndigtvis behöver vara ritualiserad i någon form. 
Den som starkast knyts till ordet mornir år Skadi, som möjligen 
också finns representerad i ortnamnsmaterialet. Mornir år alltså 
en fristående grupp, skild från jåttinnor, disir och vanir, de som 
tar emot / år mottagare i en fallisk fruktbarhetskult. 
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förekommande som svårdsheiti. Ett feminint mornir ur *marun- har 
aldrig förklarats etymologiskt. 
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Gammalnordiske sjelsførestellingar i 
samband med angrep 


Eldar Heide 
Høgskolen i Bergen, Norge 


Eit pionerarbeid når det gjeld gammalnordiske sjelsførestellingar 
er artikkelen «Hamen og fylgja» av Ingjald Reichborn-Kjennerud.' 
Andre viktige arbeid har Dag Strömbåck, Folke Ström og Else 
Mundal skrive.* Dei kjem eg inn på etter kvart, og særleg kva dei 
seier om sjelsførestellingar i samband med våpenkamp. Det siste 
viktige arbeidet er doktoravhandlinga til Neil Price, som er den 
som mest har drøfta overnaturleg påverknad på kamp. Det han 
særleg dreg fram nár det gjeld dette temaet er: 


a. Trolldomskunnige som i dyreham er med i slag. 

b. Folk som blir drepne med trolldom, mellom anna seiör, 
men ikkje i våpenkamp. 

c. Valkyrjer som styrer kampen og vel kven som skal falle. 

d. Overnaturleg makt som grip inn etter à ha fått offer (særleg 

Torgjerd Holgabrur). 

Våpen som med trolldom har fått eineståande eigenskapar. 

Krigarar som er usårlege på grunn av trolldom. 

Klesplagg som gjer beraren magisk usårleg. 

Berserkar. 


za mp 


Price ser ut til å vera særleg interessert i korleis rituelle spesialistar 
kan påverke slag, og særskilt korleis dei kan påverke sjølve kam- 
pen, og ikkje minst gjennom trolldomsforma seiór (kanskje tyde- 
legast i presentasjonen på baksida av boka). Avhandlinga til Price 
er interessant og eit svært solid arbeid, på mange måtar. Forslaget 
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hans om at metallstavar som er funne i kvinnegraver frå vikingti- 
da er seidstavar har eg stor tru på, og har bygd vidare på det. 3 Det 
ser ikkje ut til å vera noko direkte gale i det han seier om trolldom 
og kamp (punkta ovanfor). Likevel var det neppe noko sterkt 
samband mellom seid og krig. Sant nok tenkte folk seg mange 
slag overnaturlege innslag i kamp, men i kjeldene er det vanlegvis 
heilt andre ting akkurat seid dreiar seg om. Kanskje halvparten av 
gongene seid er nemnt i dei norrøne tekstane, er målet med seiden 
å dra til seg personar eller ressursar. Det nest vanlegaste målet med 
seid er spådom.’ Nokre dome er det på at seid blir brukt til drap 
eller drapsforsøk (punkt b. ovanfor: Kåre blir drepen av Kotkjell- 
folket i Laxdøla saga, seidkonene i Friðþjófs saga prøver á drepa 
Fridtjov på havet),* men det er i heilt andre situasjonar enn våpen- 
kamp. Så vidt eg kan sjå, er det berre to døme pá at ordet seiðr er 
nemnt i samband med innblanding i sjølve våpenkampen. I Hrolfs 
saga kraka slåst Skuld, kalla seiökona, i galteham i eit slag, sam- 
tidig som rette kroppen hennar sit på ein seiðhjallr, så hamskiftet 
er tydelegvis oppnådd gjennom seid (For motparten slåst helten 
Bödvar i bjørneham, medan kroppen hans ligg i senga.). I Piöreks 
saga slåst dronning Ostasia i drakeham i eit slag, og soga nemner 
seid i samband med dette.” Begge desse kjeldene er svært fantasi- 
fulle, og i Piöreks saga blir ikkje ordet seiór brukt om hamskiftet 
og slåstinga i drakeham, men om at dronninga før slaget lokkar 
til seg dyr som ho dresserer til kampdyr. 

Det er altså ikkje så godt kjeldegrunnlag for den koplinga av 
kamp og seiór som Price gjer. Likevel ser det ut til å vera eit visst in- 
direkte samband mellom seid og våpenkamp, skal vi sjå etter kvart. 
Når det gjeld andre slag overnaturlege innslag i kamp, meiner eg 
Price bommar litt på kva som er sentralt i kjeldene, på to måtar. For 
det fyrste verkar det som han særleg er oppteken av punkt a. ovan- 
for, korleis rituelle spesialistar involverer seg personleg i sjølve slaget. 
Men akkurat det er det få døme på; dei klåraste er dei to nemnde frå 
Hrolfs saga kraka og Pidreks saga. For det andre: Når kjeldene fortel 
om overnaturlege innslag i kamp, så er det oftast ikkje i sjølve kam- 
pen, men før kampen. Det er meir snakk om tiltak som blir gjorde 
lenge før det blir kamp — våpen får magiske eigenskapar og krigarar 
blir gjorde usårlege, anten direkte, eller med at dei får klesplagg med 
magiske eigenskapar (altså punkt e., f. og g. ovanfor).* 
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I tilfelle der det likevel er overnaturleg påverknad direkte på 
motstandarar, så skjer det særleg litt før kampen, ikkje i sjølve 
kampen: Følgjeånder med nær tilknyting til mennesket sitt fer i 
førevegen til den mennesket tenkjer på, nemleg motstandaren, og 
påverkar han. Dette i seg sjølv er velkjent, men granskarane har 
ikkje innsett eller ikkje kommentert at dette kan vera viktig for 
utfallet av våpenkamp, både utilsikta og medvete taktisk. Før eg 
går nærare inn på det, vil eg gjera nærare greie for ideane om 
følgjeånder. 


Il. 


I norrøn litteratur var det to typar følgjeånder som kunne kallast 
fylgjur (sg. fylgja, f.), endå dei var svært ulike. Den eine typen 
viser seg ofte som eit dyr og blir derfor i dag gjerne kalla «dyrefyl- 
gje». Den definerer Folke Ström slik: 


Människans inre jag, hennes själ, agerar under vissa omståndigheter 
frigjord från kroppen i gestalten av ett djur, som uppfattas som per- 
sonens alter ego el. skyddsande. Förestållningen har nåra berörings- 
punkter både med varseltron och den tro på psykiska emanationer, 
som år förknippad med begreppen hugr [...] och hamr. Det gemen- 
samma för hela förestållningskomplexet år tanken på en materielt 
förnimbar, fjårrverkande manifestation av månniskans psykiskt 
aktiva jag. Djurf[ylgjan]s nårvaro uppfattas i regel av den, mot vilken 
ågarens aktivitet år riktad, och nåstan genomgående uppleves den i 
drömmen. Fysiska symptom såsom plötslig sömnighet, gåspningar 
o[ch] dyl[ikt] utgör karakteristiska förebud.? 


Om den andre typen, som gjerne viser seg som ei eller fleire kvin- 
ner og derfor blir kalla «kvinnefylgje» i dag (i tekstane fylgja, 
fylgjukona, draumkona, dis, m.m.), seier Ström: 


Hon ger sig i motsats till djurf[ylgjan] i första hand tillkånna för 
den person vars skyddsande hon år el. till vars slåkt hon år knu- 
ten. Varnande el. förebådande individens snara död uppenbarar 
sig kvinnof[ylgjan] vanligen i drömmen. Medan djurf[ylgjan] år 
bunden till en beståmd person år kvinnof[ylgjan] icke sållan ett 
slåktens skyddsvåsen (ættarfylgja) om också nårmast knuten till 
dess huvudman. Såsom framgår av Hallfreds saga (kap. 11) synes 
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tanken vara, att f[ylgjan] vid vederbörandes död övergår till den 
i slåkten nårmast stående. Som ett kollektiv omtalas kvinnof[yl- 
gjan] i enstaka fall." 


Dyrefylgja og kvinnefylgja har ikkje stort meir enn nemninga 
sams, seier Ström. Han peikar på at «djurf[ylgja]tron har en 
klar anknytning till primitiv sjålatro», medan kvinnefylgjeideen 
«pekar [...] mot ett samband med den vål dokumenterade dyrkan 
av till släkten knutna kvinnliga våsen»." Dyrefylgja kan overlappe 
med gandr'* og med hugr, som Svale Solheim definerer slik: 


sjel som heilskapen av alle menneskelege sjelseigenskapar (tanke, 
sinn), også når sjela etter eldgammal folketru kunne gjera seg fri 
frå kroppen og verka på eiga hand. Denne frigjorde, aktive h[ugr] 
kunne som eit slag tankeoverføring verka på fråstand på andre 
menneske, sjeleleg som kroppsleg. Refleksfenomen som geisping, 
nysing, hiksting, klåe osb. vart såleis oppfatta som verknaden av 
eit menneskes h[ugr], når vedkommande tenkte sterkt på ein.” 


Kvinnefylgja hadde fri vilje og kunne opptre heilt sjølstendig frå 
mennesket eller menneska ho følgde, og kunne stundom gripe inn 
i våpenkamp, peikar Mundal på.'+ Likevel er det ikkje kvinnefyl- 
gja eg skal ta føre meg her. Sjølvstendet til kvinnefylgjene inne- 
bar nemleg at ein part i ein væpna konflikt ikkje kunne bruke 
kvinnefylgjene sine til sin fordel, han kunne berre vone at dei ville 
stø han. Dyrefylgja, derimot, kunne ein i større eller mindre grad 
påverke, meir eller mindre medvete. 


Il. 


Utgangspunktet for mine poeng er dei fysiske symptoma ein mer- 
kar nàr fiendens dyrefylgjer / hugar kjem til ein: «plótslig sómn- 
ighet, gåspningar o[ch] dyl[ikt|» hos Ström, «geisping, nysing, 
hiksting, kláe osb.» hos Solheim. Eit opplysande dome finn vi i 
Orkneyinga saga," ein gong Svein Åsleivsson på Orknoyane sit og 
drikk i lag med huskarane sine i jula. Hann tok til orda ok gneri 
nefit: «Pat er ætlun min, at nu sé Haraldr jarl å for til eyjanna.» 
*Han gneid seg på nasen og sa: «Eg trur at no er Harald jarl på veg 
[hit] til øyane»”. Det har huskarane vondt for å tru, for det er uvér. 
Svein ser óg det, og derfor vil han ikkje varsle jarlen sin om dette 
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hugboð, som soga kallar den føreaninga han har fått, endå han er 
redd at det kjem til å syne seg uklokt. Det gjer det, Harald jarl gjer 
landgang tre dagar etter, og det blir kamp. Reichborn-Kjennerud 
har peika på at det er kløen i nasen som fortel Svein at jarlen er på 
veg. Det er rimeleg i lys av seinare folketru. «Nasehug (nesehau, 
nåsåhau), klæjing og stiking i nosi, er den dag i dag etter folketrui 
eit fyrefar eller ein hug frå nokon», seier Reichborn-Kjennerud, 
og nemner som døme frå Østfold: «D'ae vriner så i nasan, d'er 
visst non som har hau te mei>.'“ Nils Lid seier meir om dette: På 
Romerike blir kløe i nasen kalla nasehug og tolka som teikn på at 
nokon står og ventar på ein. I slike tilfelle kan dei i Trøndelag seia 
at «det hågår folk på nasen min»." I folketradisjonane blir kløe 
andre stader på kroppen og tolka som vardøger, men særleg kløe i 
nasen. Seinare i Orkneyinga saga nys Ragnvald jarl kraftig dagen 
før han blir drepen, og nyset blir oppfatta som varsel om det som 
skal skje.** Denne episoden er lite påansa, men sluttar seg til dei 
nemnde, sidan nysing kjem av nasekløe. 

Det er óg mange døme på at ein får kløe på kroppen der ein 
seinare blir såra. Droplaugarsona saga har eit spesielt detaljert 
tilfelle: Helge Droplaugsson jamrar seg (lét illa) i søvne ei natt. 
Når han dagen etter er ute og rid med mennene sine, må han 
leggja seg ned og kvile, han blir så trøytt. På klö hann kinn sina 
ok gneri bokuna ok mælti betta: «Pat er vænna, åör kveld, at bar 
klói'? litt». Då klødde han seg på kinnet og gneid seg på haka 
og sa: «Det kjem nok til å klø litt før kvelden»’. Så fortel han 
kva han drøymde om natta: Dei reid den same vegen som no, og 
ved ein viss haug sprang atten eller tjue ulvar fram og gjekk laus 
på dei (söttu at, infinitiv søkja at), ok kleif einn i boku mér ok i 
tanngarðinn, ‘og ein av dei klatra opp til haka og tanngarden pa 
meg”, men då vart han vekt. Ein av mennene seier dette tyder at 
det sit folk i bakhald for dei. Likevel rid dei vidare, og når dei 
kjem til haugen Helge har drøymt om, blir dei angripne av atten 
menn. Helge får eit sverdhogg i ansiktet, gjennom tanngarden 
og underleppa — og blir drepen seinare i kampen.** I samtidsso- 
ga Sturlunga saga klør Sæmund Ormsson fælt ikring halsen ein 
kveld etter eit bad. Han får kona som tørkar han til å gnu hardt 
ikring halsen hans med handduken, men det hjelper ikkje, så han 
tek handduken sjølv og gnikar det han er god for. Dagen etter 


130 Krig och fred i vendel- och vikingatida traditioner 


blir han fanga 1 eit bakhald og halshoggen. Seinare i soga skjer 
det same med Tord Andresson. Det klør fælt ikring halsen på 
han, han får ein kar til å klø seg, det hjelper ikkje stort, og så blir 
han sviken, fanga og halshoggen.*' I desse tilfella må vi oppfatte 
kløen på same viset som i Droplaugarsona saga: Hugane (= dei 
fiendslege tankane til angriparane) har fare i forevegen og går 
laus på offeret før angriparmennene når fram. På bakgrunn av 
dette er det tydeleg at kløen på kinnet til Helge Droplaugsson er 
meiningsberande. Både kløen på kinnet og haka og ulveangrepet 
i draumen varslar bakhaldet og angrepet. 

Kanskje særleg Strömbåck har peika på at vi finn ein variant av 
dette motivet mange stader i dei norrøne kjeldene i samband med 
væpna konfliktar, i situasjonen der den angripande parten nær- 
mar seg: I mange soger får folk tilsvarande varsel når dei i draume 
ser ulvar eller andre dyr — kalla manna hugir — nærme seg.” I lys 
av parallelle forteljingar kan vi gå ut frå at trøyttheita til Helge i 
Droplaugarsona saga òg er eit slikt varsel, slik Strömbäck peikar 
på.” Hugane til angriparane søkja at, ‘angrip’, på alle tre mátane, 
som varsel om det røynlege angrepet som snart kjem. Trøyttheit 
som del av slikt angrep finn vi i fleire soger. Når úfriðarfylgjur, 
‘ufredsfylgjer’, i Njáls saga søkja at, ‘angrip’, Tord, så artar det seg 
slik at han blir trøytt, og i Islendinga saga gjer uvinafylgjur Hall 
Hallsson så trøytt at han ikkje klarer å ta vare på seg sjølv når 
ufredsmenn er på veg, så dei får tak i han. Også i Njåls saga er 
det slik at når fylgjene søkja at, 'angrip', så merkar Usviv det på at 
han tek til å geispe. I Þorsteins þáttr uxafóts snik Torstein seg inn i 
bustaden til ein jotun. Då høyrer han ei jotunjente spørja: «Hvårt 
syfjar bik, Jårnskjöldr fadir?» «Eigi er, Skjalddis dottir, liggja å 
mer hugir stórra manna.» *«Er du trøytt, far Jarnskjold?» «Nei, 
dotter Skjolddis. Hugane til store menn plagar meg.»' Her er det 
tydelegvis den fiendslege hugen til Torstein som svæver jotunen, 
og ikkje lenge etter drep Torstein Jarnskjold.*+ Dette er berre nok- 
re av dama. 

Jamvel om det vart mindre vápenkamp mellom folk etter mel- 
lomalderen, finn vi refleksar av alt dette i folketradisjonane heilt 
fram til vár tid. At trøyttheit varslar at nokon kjem, er vanleg også 
i nyare svensk, norsk og islandsk folketru.** Islendingane kallar 
enno slik troyttheit for aðsókn. Eg (med foreldre frå Trøndelag og 
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Troms) er oppvaksen med tru på vardøger (vardøgre / vardøgle I 
vardyvle I vardivle, av *varöhygli, samansett av vorör, “vaktar / 
*folgjeänd’ og ei avleiing av hugr, jf. adjektivet hugall*7), som elles 
i norsk tradisjon kan heite vord (<vorör), gongham, føreferd, på 
svensk varsel, várd (<vorör), vål (med tjukk I, «*vorór), vålnad I 
vårdnad, og så bortetter. Tradisjonen eg særleg kjenner er at når 
ein ventar nokon heim, så høyrer ein nokon som kjem opp trappa, 
tek i døra, går inn i gangen, henger av seg — men så blir det stilt, og 
går ein og ser etter, så er det ingen der. Men ti minutt etter, så høy- 
rer ein dei same lydane, og då kjem personen. Det var vardøgeret 
ein høyrde fyrste gongen. Andre variantar eg kjenner som levande 
tradisjon i Noreg er at ein kjenner kløe i nasen eller må nyse når 
nokon er på veg til ein. 


IV. 


Alt eg har gått gjennom i punkt III er manifestasjonar av følgje- 
åndene til folk som nærmar seg. Variantane i ulveham eller med 
kloring viser at motivet høyrer til det vi gjerne kallar dyrefylgjer, 
fordi dei ofte har dyreham når ein ser dei i draumen eller syn- 
ske ser dei. Det kan vera mange slag dyreham, men ulveham er 
spesielt vanleg. Dette har Ström, Solheim og Mundal greidd ut. 
Følgjeåndene er attmed mennesket sitt gjennom livet, men ligg litt 
på forskot heile tida. Derfor er dyrefylgja eit vanleg motiv i spå- 
domsdraumar — i draumen ser ein noko som skjer med dyrefylgja 
si, og det skjer med ein sjølv nokre dagar seinare. Når angriparar 
sine følgjeånder kan liggja fleire dagar på forskot, så er det fordi dei 
har svært nært samband med tankane, dei er mesta eitt med tan- 
kane; jamfør at ordet hugr, ‘sinn, hug’, ofte blir brukt om dette — 
slik at når angriparen tenkjer på den han skal angripe, så fer tankane 
i veg dit, og blir då merkbare for den som blir angripen — om det 
så er på andre sida av havet, slik som i Orkneyinga saga. Slik er 
det òg i dei tilgrensande finsk-ugriske tradisjonane.? 

Desse følgjeåndene, vardøgera, påverkar våpenkamp på fleire 
måtar, men så vidt eg veit har ingen av dei vore peika på av tidle- 
gare granskarar. For det fyrste kan vardøgera átvara offeret - han 
får veta litt i førevegen, ein time eller nokre dagar — at ein angripar 
nærmar seg, og det kan i prinsippet hjelpe han til å unngå faren, 
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slik at han kan koma seg bort eller hindre angriparane. Det skjer 
i nokre tilfelle, men berre når den angripne har spesielle evner, 
eller er i lag med nokon som har det (som Usviv i Njåls saga og 
Sturla Sigvatsson med hjelp av Rakel i Sturlunga saga; jf. korleis 
Torstein og Atle blir åtvara i søvne i Porsteins saga Vikingssonar 
og Håvardar saga Isfirdings, sjå nedanfor, og Tormod med hjelp 
av Grima i Föstbrööra saga>*). For det andre: Dersom den angrip- 
ne ikkje har hjelp av spesielle evner, så skjer det motsette. Han blir 
likeglad, i mange tilfelle apatisk og viljelaus, og stundom sovnar 
han beint fram. Det skjer særleg når det står at den angripne geis- 
par og blir trøytt på grunn av vardøgera. Den reaksjonen er ein 
stor fordel for angriparen, for når den angripne ikkje er i stand 
til å ta vare på seg sjølv når angriparane når fram, så blir han eit 
lett bytte. Dette er det mange døme på i dei norrøne tekstane.” 
Nemningane tyder og på at folk tenkte seg at vardøgera kunne 
spela ei rolle i væpna konflitar: Den innverknaden (same kva type 
det er) som vardøgera har på offeret blir i regelen kalla for atsókn, 
‘angrep’, eller det heiter at dei søkja at, ‘angrip’, ikkje minst når 
offeret begynner å geispe. Strömbåck og Mundal har ikkje oppfat- 
ta dette bokstavleg, som angrep.3* Mundal seier atsókn frå hugar / 
vardøger i islendingsogene ikkje gjer annan skade enn at offeret 
«kjenner seg trøytt og gjerne sovnar». Men den som gjer dét like 
før fiendar kjem er jo fortapt. 

Slike følgjeånder som vi har sett på her fer i førevegen utan 
vidare når dei angripande mennene tenkjer på den som dei er på 
veg til. Då fer tankane / følgjeåndene / vardøgera dit anten angri- 
parane vil eller ikkje, og anten dei har spesielle evner eller ikkje. 
Men folk som har spesielle evner har ei mulegheit som andre ikkje 
har: Dei kan sende ut følgjeåndene sine medvete, og styre dei. 
Det er svært nyttig for våpenkamp på ein annan måte, fordi sli- 
ke folk kan bruke åndene til å skaffe opplysningar om fienden. 
Dei kan sende ut hugen sin litt slik krigførande makter brukar 
dronar i dag, og sende ut eit «fjernstyrt auge» som kan skaffe 
overblikk eller finne fienden før dei angrip. Dette har vi nokre 
døme på i den norrøne litteraturen. Det klåraste finn vi i Porsteins 
saga Víkingssonar:33 To gutar, Torstein og Tore, ligg i dekning for 
stormannen Jøkul, som vil drepa dei, og Jøkul hyrer to trolldoms- 
kunnige til å finne dei, Gautan og Ugautan. Dei legg seg til å sova 
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tre døgn i eit avstengt hus, og når dei vaknar, kan dei fortelja kor 
gutane er (Men vi får ikkje veta kva dei har gjort i søvne for å 
finne det ut.). Så fer Jøkul og skal drepa gutane, og den morgonen 
han og flokken hans nærmar seg, vaknar Torstein og har drøymt 
at tretti ulvar, sju bjørnar og ein isbjørn, og to revetisper, kom 
springande mot gøymestaden deira (hingat runnu prjåtigi vargar, 
ok váru sjau bjarndýr ok inn áttundi rauðkinni [...], ok at auk 
tvær refkeilur). Dette tolkar Torstein som fygljurne til menn som 
er på veg for å ta dei. Revetispene er Gautan og Ugautan, og dei 
andre er mennene deira. Torstein og Tore overlever slaget, kjem 
seg unna og går i dekning ein annan stad. Der blir dei 6g funne, 
og då får vi veta korleis leitinga skjer: Gutane er på veg heim ein 
kveld, og då får dei sjå ei lita revetispe (refkeila lítil) som «véra i 
alle retningar og snuste under kvart tre» (viðraði í allar ættir ok 
snuðraði undir hverja eik). Torstein kjenner henne att frå draumen 
og kallar henne «tispeskinnet Ugautan» (bikkjustakkrinn), så det 
er tydeleg at revetispa er Ugautan si fylgja. Når vi ser draumen og 
leiteepisoden i samanheng, er det naturleg å gå ut frå at leitinga 
i begge tilfella skjedde på den måten at dei to trolldomskunnige 
sette seg i sovntranse?* og i den tilstanden sende fylgjedyra sine ut 
som spionar. 

I Håvardar saga Isfiröings er det ein «kortversjon» av dette: 
Torgrim Dyrason er på veg med 18 mann for å drepa Atle, som 
bur på garden Otradalur. Når dei er mesta framme ved garden, 
tidleg ein morgon, seier Torgrim han er trøytt, og legg seg ned og 
søv, og jamrar seg i søvne (lét illa i svefni). Den same morgonen 
vaknar folket i Otradalur av at Atle jamrar seg slik i søvne at in- 
gen får sova. Han kastar seg att og fram og stønnar og både slår 
og sparkar i senga, til Torve Valbrandsson vekker han. Atle set seg 
opp og stryk seg over skallen, og kan fortelja at han i draumen 
tykte han gjekk ut or huset og såg 18 ulvar springe mot garden, 
med ei revetispe som leiar. «Ho kika ikring seg og ville sjå på alt 
(skyggndisk vida, ok å ollu vildi [...hon] augu bafa) [...]. Då dei 
var framme ved husa, vekte Torve meg, og eg er viss på at det var 
mannehugar», seier Atle, før han og mennene hans står opp og 
væpnar seg. På sin kant vaknar Torgrim og er vorten varm (orðit 
heitt), og seier han har vore på garden, men er sa forvilla at det 
går heilt rundt for han (Heima befi ek verit um hriö å bønum, ok 
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er svå villt fyrir mer, at ek veit eigi frå mér). Etter dette angrip 
Torgrim garden med flokken sin, men taper, for han har mista 
overraskingsmomentet. Det er tydeleg at hugen (fylgjedyret) til 
Atle møtte Torgrim sin hug (fylgjedyr, revetispa) i søvne og slåst 
med han; jamfør at Atle slår og sparkar og at kastar seg ikring 
som i ein brytekamp. Korkje på Torgrim eller Atle bit det jarn i 
slaget, så begge er tydelegvis trolldomskunnige. 

Strómbáck?* meiner Torgrim blir trøytt fordi han merkar Atle 
sin hug eller fylgje, men det verkar ikkje som den rimelegaste tol- 
kinga. Slik vi har sett, er det eit vanleg motiv at ein blir søvnig av 
fiendefylgjer, men elles er det alltid angriparane sine fylgjer eller 
hugar som gjer offeret trøytt, og forteljingsfunksjonen er alltid 
at angrepet blir varsla. Det ville derfor vera underleg om det i 
Hávaróar saga skulle vera omvendt. Men så står det heller ikkje 
at Torgrim er så trøytt at han må å leggja seg nedpå, men at han 
seier det. Ut frå samanhengen i soga er det heller slik at Torgrim 
av eiga interesse legg seg for å få opplysningar om kva som skjer 
på garden før han angrip. Det er tydeleg at revetispa er ute etter 
slike opplysningar, og utfallet av angrepet står og fell med om ho 
klarer det. Det kan derfor tenkjast at Torgrim berre seier han er 
trøytt for å få sendt i veg hugen sin utan å vedgå at han driv med 
slik trolldom. Det kan ha vore skammeleg for mannfolk; jamfør 
at hugen til Torgrim er ei tispe og at seid, som dette minner om, 
var ukarsleg.3* 

I Fóstbróðra saga finn vi eit tilfelle som liknar det i Hávarðar 
saga Isfirdings:3° Tordis på Longunes (på Grønland) sev uroleg ei 
natt, og derfor reknar sonen med at ho i søvne får sjå (bera fyrir) 
ting ho lurer på. Når ho vaknar, kan Tordis fortelja at ho har 
sendt gandar vidt ikring om natta (Vida befi ek gondum rennt i 
nott**) og slik fått veta at Tormod Kolbrunarskald er i live og kor 
han gøymer seg. Så sender ho folk i veg for å ta han, for han har 
drepe ein av sønene hennar. Dette tilfellet er parallelt til dei nemn- 
de fordi gandr overlappar med hugr og fylgja,” men det står ikkje 
at Tordis medvete sender ut gandane sine som ein del av taktikken 
for å ta Tormod. Det er det likevel ikkje urimeleg å tru, for Tordis 
har vore svært oppsett på å ta Tormod. 

Somme vil kanskje innvende at det i desse døma på medve- 
ten utsending ikkje er følgjeånder som blir utsende, bortsett frå 
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i Föstbrødra saga, men sjølve sjela til den trolldomskunnige. 
Undersøker ein nærare i kjeldene, så ser det likevel ut til at det 
er ein moderne idé å skilja mellom desse tinga, for dei glid over 
i kvarandre. Hultkrantz peikar på at det er «an academic under- 
taking» å prøve å skilja sjela til noaiden og hjelpeåndene hans i 
samisk tradisjon; det er ein «basic identity» mellom dei. Det ser 
slik ut i dei norrøne kjeldene ög." 

Det er verd å leggja merke til at når ein person med spesielle 
evner sender i veg hugen sin slik vi har sett, kan han møte hugen 
til ein som har tilsvarande evner hos fienden, og at det då blir ein 
kamp om lag som mellom dei samiske noaidane når dei ligg i tran- 
se og slåst med kvarandre, gjerne i reinsokseham.^ Dét seier noko 
om kor viktig ein tenkte seg at slik avstandskamp på førehand 
kunne vera for utfallet av den seinare ordinære kampen. 


V. 


Så var det det indirekte sambandet mellom seid og vápenkamp: 
Seid gár ut pà à sende ut ándeutsendingar som kan utrette uli- 
ke ærend, og dei åndeutsendingane er nettopp slike som vi har 
sett på. Det inneber slett ikkje at utsending av hugar / hjelpeånder 
alltid kunne kallast seiör, men seid høyrde til dette sjelsførestel- 
lingskomplekset, og i nokre tilfelle der ordet seiór er brukt dreiar 
det seg om passivisering av motstandar i konfliktsituasjonar som 
har ein del felles med dei vi har sett på. Strömbåck peikar på at 
seid verkar slik på både Kåre i Laxdøla saga og kong Vanlande i 
Ynglinga saga at dei både blir trøytte og får lyst til å gå / fara dit 
seidaren er, som om dei ikkje har eigen vilje lenger. Det finst og 
døme i andre norrøne tekstar og seinare islandsk folketru.* Seid- 
drapet på Kåre inngår dessutan i ein våpenfeide, ein slik som er 
så typisk for islendingsogene. Seiden mot Vanlande inngår og i ein 
konflikt der våpenbruk ville vore det normale. Slik bruk av seid er 
likevel ikkje typisk. 


VI. 


Eg vil avslutte med å kommentere variasjonen i dei fysiske symp- 
toma ein merkar når dyrefylgjer / hugar kjem til ein, frå fiendar 


136 Krig och fred i vendel- och vikingatida traditioner 


som nærmar seg eller andre: Kløe i nasen, nysing, kløe der på 
kroppen som ein seinare blir såra, geisping / trøyttheit; fylgjedyr, 
særleg ulvar, som ein i draume ser nærme seg og som stundom 
klorar. I seinare nedskriven folketradisjon over store delar av 
Nord-Europa kan ein og bli kvalm og kaste opp eller få mage- 
sjuke av følgjeånder som nærmar seg / når nokon tenkjer på ein. 
Utbreiinga av denne folketrua, i tillegg til den shetlanske bruken 
av ordet gandr (gandr, gandigo m.m.) og ein episode i Porsteins 
báttr uxaföts, tyder pá at dette er gammalt.* Men korleis kan 
dette vera variantar av det same? 

Det med kløe på kroppen er lett forståeleg dersom det er usyn- 
lege ulvar som klorar, slik vi ser i nokre norrøne tekstar og kul- 
turfossil-ord som norsk vordklor, islandsk varörispur og svensk 
vårdnöp, nedskrivne i nyare tid. Men kløe i nasen og nysing er 
noko anna, for ikkje å snakke om geisping og trøyttheit, det pass- 
ar ikkje med kloring. Eg har sett fram ei forklaring som bygger 
på at ånd i utgangspunktet er pust, slik vi ser av at same ord blir 
brukt om både pust og ånd eller sjel i språk over heile verda. Når 
ånder forlet kroppen, fer dei derfor ut gjennom luftvegane (jamfør 
ideen om at vi andast eller utånder når vi døyr), og då er det na- 
turleg om dei fer inn i eit offer på same måte. Det finn vi døme på i 
seinare folketradisjon: Den som blir angripen av fiendsleg ånd kan 
bli oppblåsen som ein ballong. Kløe i nasen og nysing passar med 
at vardøgeråndene angrip den vegen, og det kan geispinga ög gje- 
ra, for geisping er djup innpusting. Kvalme, oppkast og magesjuke 
kan og passe inn i dette, for ein kan ha tenkt seg at når ei fiendsleg 
ånd fer inn, så trenger ho ut det som er der frå før. Her kan eg 
berre skissere dette, fyldigare argumentasjon står i arbeid eg har 
publisert for.“ Men sidan den gongen er eg vorten klar over at ein 
også i islamsk kultur finn kløe, nysing og geisping i samband med 
at ånder slår seg til i eit menneske, så det blir besett,* og at «[t]he 
breathing in (and out) of spirits» er vanleg i sibirsk sjamanisme. 
Truleg er slike ting noko vi finn i mange kulturar. 


VII. 


Det eg har drøfta her er det vi ser i den norrøne litteraturen vi kjen- 
ner frå 1200- og 1300-talet, og det er eit tema som er interessant 
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i seg sjølv. I kva grad slike førestellingar fanst i førkristen tid, kan 
vi ikkje veta. Likevel er det sannsynleg at mesteparten av kom- 
plekset er førkriste, fordi nemningane er heimlege, og fordi vi finn 
tilsvarande førestellingar i tilgrensande nordeuropeiske kulturar, 
der og under heimlege nemne, samtidig som det er vanskeleg å sjå 
noka kjelde for desse førestellingane i kristendomen. At mykje av 
komplekset har endra seg lite på dei 600, 700 eller 800 åra frå 
høgmellomalderen og fram til moderne tid, gjev og ein peikepinn. 
Då er det vanskeleg å sjå kvifor det skulle ha endra seg dramatisk 
eller beint fram ha oppstått på dei 200 eller 300 åra frå kristninga 
og fram til dei tekstane vi kjenner. At dette førestellingskomplek- 
set kan ha fått leva nokså uforstyrra av kristendomen er rimeleg 
fordi det ikkje direkte strid mot eller utfordrar kristen lære; det er 
heller noko anna, på sida av den kristne læra. 
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Att hasla voll inför fåltslag 


En analys utifrån kategorin siór 


Torsten Blomkvist 
Högskolan Dalarna, Sverige 


Denna artikel tar sin utgångspunkt i de uppgifter som i ett antal 
norröna kållor beråttar om bruket att med hasselstånger inhågna 
en plats (hasla voll) inför fåltslag. Denna utgångspunkt motiveras 
bland annat av att dessa religionshistoriskt intressanta uppgifter 
inte i någon högre utsträckning har berörts i tidigare forskning." 
Vidare diskuteras hur det inhemska begreppet fvn. siör, 'sed, tra- 
dition, kultbruk', kan anvåndas som vetenskaplig kategori för 
analys dels av bruket att hasla voll, dels av det fornskandinavis- 
ka kållmaterialet i allmånhet. I det sammanhanget diskuterar jag 
avslutningsvis en pågående debatt om inhemska kategorier och 
religionsbegreppet i relation till fornskandinaviska förhållanden.” 

Artikelns syfte år följaktligen att undersöka bruket att hasla voll 
och diskutera hur det inhemska begreppet siör kan anvåndas som 
analytisk kategori i analysen av detta bruk i synnerhet och forn- 
skandinaviskt kållmaterial i allmånhet. Viktigt att poångtera år att 
denna undersökning har karaktåren av en pilotstudie. Genom att 
föra in historiska kontexter och komparationer skulle undersök- 
ningen både kunna fördjupas och breddas. Även artikelns övriga 
resonemang skulle kunna utvecklas. Artikeln bör snarast ses som 
en förstudie till en kommande större artikel eller bok. 


Att hasla voll inför fåltslag: kållbelågg och tolkningar 


Bruket att hasla voll innebär att en kampplats utmärks med hassel- 
stånger.? Detta bruk omnåmns på ett antal stållen i den islåndska 
sagotraditionen. I den hår artikeln fokuserar jag på de textstållen 
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dår bruket omnåmns i samband med fåltslag. Det mest utförliga 
belågget finns i avsnittet om slaget vid Vinaheden i Egils saga. Dår 
beråttas följande: 


Sidan gera beir sendimenn til Óláfs konungs ok finna pat til øren- 
da, at Aðalsteinn konungr vill hasla honum voll ok bjóða orrostu- 
stad á Vínheiði vió Vínuskóga, ok hann vill, at þeir heri eigi å land 
hans, en så þeira ráði ríki å Englandi, er sigr fær i orrostu, lagði 
til vikustef um fund peira, en så biör annars viku, er fyrr kemr. En 
bat var þa siðr, þegar konungi var vollr haslaðr, at hann skyldi eigi 
herja at skammlausu, fyrr en orrostu væri lokit. 

Dårefter såndas mán till konung Olav med budskapet att kon- 
ung Adalstein vill hassla honom vall och bjuda honom drabbning 
på Vinaheden vid Vinaskogen. Han vill att de icke skola hårja i 
hans land, men den av dem skall råda över England, som vinner i 
drabbningen. En veckas frist satte han för kampen, och den som 
komme först, skulle vånta på den andre en vecka. På den tiden var 
det sed att når vall hasslats för en kung, kunde han ej utan vanåra 
härja, förrän striden stått.” 

(Övers. Alving) 


Konung Olav följde denna sed och tågade till Vinaheden först på 
den avtalade dagen. När hans här kom till platsen berättas att: 


en er þeir menn kómu í þann stað, er vollrinn var haslaðr, þá váru 
þar settar upp heslistengr alt til ummerkja, þar er sá staðr var, er 
orrostan skyldi vera.“ 
Nár de kommo dit, dár vallen var hasslad, voro dár uppsatta 
hasselstánger till avgránsning av platsen, dár slaget skulle stá.7 
(Övers. Alving) 


Även i Heimskringla omnämns bruket att hasla voll.I Saga Hákonar 
góða berättas, om slaget vid Frådeberg mot Erikssönerna, att: 


Håkon konungr sendi beim bod ok bad på å land ganga, segir, at 
hann bafói beim voll haslat å Rastarkålf; par eru sléttir vellir ok 
miklir, en fyrir ofan gengr brekka long ok heldr låg.* 

Kung Hakon sånde bud till dem och bad dem att gå i land. Han 
sade att han hade mårkt upp en ång åt dem på Rastarkalv. Dår var 
en stor och slåt ång och ovanför stråckte sig en lång och ganska 
låg backe.? 

(Övers. Johansson) 
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Även i Ölafs saga Tryggvasonar omnåmns bruket. Når Håkan Jarl 
vånder mot Sogn och dår möter Ragnfred beråttas det att: 


Lagöi jarl skipum sínum at landi ok haslaöi voll Ragnfrødi konungi 
ok tók orrostu-stad.** 
Jarlen lade sina skepp vid land och utmårkte en ång för kung 
Ragnfred och valde stridsplats." 
(Övers. Johansson) 


Paralleller finns också i fornaldarsagorna. I Hervarar saga förekom- 
mer ett liknande förfarande i samband med en beskrivning av en strid 
mellan hunner och goter. Då Gissur åtar sig att fungera som såndebud 
och bjuda hunnerna till kamp vid Donaus hed beråttas det att: 


Pat våru lög Heiöreks konungs, ef herr var í landi, en landskonungr 
hasladi völl ok lagói orrostustad, på skyldu vikingar ekki herja, 
aor orrostar væri reynd.” 

Så var kung Heidreks lag, att om en fråmmande hår bröt in i lan- 
det och dess konung utmanade den till kamp pà en fórutbestámd 
plats omgårdad med hasselkvistar, fick angriparna inte hárja förrån 
kampen var avgjord." 

(Övers. Lönnroth) 


Även i Norna-gests påttr omnåmns bruket inför slaget mellan 
Gjukungarna och Gandalfs söner. I samband med detta beråttas 
om hur Gandalfs söner hasslade vall åt Gjukungarna vid lands- 
grånsen. Når sedan Gjukungarna kom fram såg de att nåra hamn- 
en fanns det hasselstänger (heslistengr) uppsatta som markerade 
var slaget skulle sta." 

I förhållande till dessa uppgifter finns naturligtvis en omfattan- 
de kållkritisk problematik. Frågan år om uppgifterna återspeglar 
en verklighet under vikingatiden eller om det handlar om en ro- 
mantisering av forntida strider dår holmgången har fått fungera 
som en ideal prototyp. Detta gåller framförallt fornaldarsagor- 
na, men åven uppgifterna i Egils saga och Heimskringla. Finnur 
Jönsson kommenterar bruket i sin textutgåva av Egils saga. Han 
menar att detta bruk endast kan ha fungerat om hårarna var så 
små att de kunde rymmas inom avgrånsningen. Han antar vidare 
att bruket sannolikt endast förekommit vid tvekamper, såsom det 
omnämns exempelvis i Kormáks saga." 
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Även Lars Lönnroth har kopplat bruket till tvekamper: 


Seden att utmårka en kamp med hasselkvistar [...] omtalas i flera 
fornislåndska kållor. Förmodligen har det från början rört sig om 
tvekamp och inte som hår om strid mellan regelråtta hárar.' 


Militårhistorikern Paddy Griffith ståller sig också kritisk till bruk- 
et. Han argumenterar utifrån militårstrategiska perspektiv och 
menar att når så stora massor av månniskor år i rörelse, och så 
stora risker står på spel, man knappast kan ha låtit sig styras av 
den hår typen av formaliteter. Griffith ståller sig överhuvudtaget 
kritisk till tanken om förutbeståmda platser och tider för fåltslag. 
Även han anknyter till holmgángen och lyfter fram duellen som en 
modell for uppgifterna om att hasla voll inför fältslag." 

Utan att direkt ta stållning till huruvida detta bruk faktiskt har 
förekommit under vikingatiden vill jag problematisera koppling- 
en mellan hasla voll och envig, holmgång och motsvarande. Jag 
vill göra det med utgångspunkten att hasla voll innebär att en 
avgrånsning görs. 


Avgrånsningar och grånser i de fornskandinaviska 
samhållena 


Betråffande de fornskandinaviska samhållena år det intressant att 
ta fasta på hur ytor knutna till vissa funktioner avgrånsades med 
hjålp av inhågnader eller motsvarande. Dessa avgrånsningar kun- 
de vara av fysisk karaktår, men de förekom också på ett mentalt, 
symboliskt plan. 

Jan de Vries har lyft fram inhågnaden som central i de fornskand- 
inaviska samhållena. Han pekar exempelvis på episoden i Egils 
saga dår det beråttas om hur tingsplatsen omgårdas av vébond, 
”heliga band”. I sammanhanget nåmner de Vries också begreppen 
stafgarp, 'stavgárd', och dömhringr, ’domarring’, som exempel på 
motsvarande inhågnade områden. Stafgarp syftar enligt de Vries 
på en renodlad kultplats medan dömhringr syftar på tingsplatser 
eller domsplatser. De Vries tolkar bruket att avgrånsa eller ringa 
in platser som ett sått att markera att platsen år helig, och dårmed 
åtskild från den profana vårlden. Betråffande uppgifterna om 
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hasselinhågnader i samband med holmgång bevisar dessa enligt 
de Vries att den rättsliga tvekampen hade en sakral karaktär." 

Liknande avgrånsningar och inhågnader har förekommit på ett 
symboliskt plan. Centrala begrepp i det sammanhanget år fvn. 
baugr, ’ring’, och fvn. bond, 'band'. Det förstnåmnda begreppet 
kan knytas till den betydelse ringar tycks ha haft, både i jurid- 
iska och kultiska kontexter, till exempel uttryckt i baugeiór (’ring- 
ed’).!9 Begreppet bond har, tillsammans med regin och hopt, lyfts 
fram som ett centralt begrepp i den fornskandinaviska föreståll- 
ningsvärlden som en kollektivbeteckning på gudarna.*° 

Utifrån Gutasagan och Gutalagen går det att belysa hur av- 
grånsningar kom till uttryck dels på ett symboliskt plan, dels 
på ett konkret fysiskt plan i den lokala gotlåndska kontexten. 
Gutasagan inleds med vad som kan betraktas som en ursprungs- 
myt med anknytning till Gotland. Sagan beråttar om hur Tjålvar 
kom till Gotland som då var ett förtrollat land. Det beråttas om 
hur han var den första som bar eld till landet. Tjålvar hade en 
son som hette Havde, som i sin tur hade en hustru som hette 
Vitstjårna. Vitstjårna drömde en dröm om hur ormar slingrade i 
hennes barm, en dröm som Havde uttydde. Havdes tolkning av 
drömmen uttrycks i form av en förmodat interpolerad skaldevers 
i Gutasagan som inleds med frasen alt ir baugum bundit ( allt år 
bundet i ringar’). Termerna baugum bundit kan både betydelse- 
måssigt och etymologiskt relateras till baugr och bond. Dårefter 
skaldas om att detta land ska vara bebyggt och att de (Havde 
och Vitstjårna) ska få tre söner.” Versen uttrycker möjligtvis någ- 
on slags juridiskt bindande formel.” I detta sammanhang år det 
emellertid relevant att lyfta fram att frasen alt ir baugum bundit 
kan uttrycka ”symboliska inhágnader", det vill såga symboliska 
avgrånsningar. 

I Gutalagen förekommer ytterligare ett i förhållande till bond 
betydelsemåssigt och etymologiskt relaterat begrepp, nåmligen 
*vatu banda (f.). Hugo Pipping har definierat detta begrepp som 
en "provisorisk fredskrets, dragen af drápare omedelbart efter 
det dråpet skett”.*4 I Gutalagen beskrivs hur en person som be- 
gått ett dráp kunde fly med de nårmaste i fyrtio dagar till en kyr- 
ka som alla màn hade tagit i helgd. Dessa kyrkor var Fardhem, 
Tingståde och Atlingbo. Dår hade dråparen fred och fristad både 
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i pråstgården och på kyrkogården. Men når den tiden var förbi 
red dråparen till ett stålle dår han ville dra sin fridskrets (*vatu 
banda),* en fysisk avgränsning vars syfte var att ge asylrått åt den 
som begått ett dråp. 

I relation till grånser år också de dikotomier som kållmaterialet 
har tolkats uttrycka och som ofta lyfts fram i forskningen intres- 
santa. Tidigare berördes hur Jan de Vries såg inhågnader mark- 
era en helig sfår i motsats till en profan sfår. Andra dikotomier år 
exempelvis helgat land — ohelgat land, inmark — utmark, midgård — 
utgård eller fred — ofred. Ett citat från Folke Ström, som behandlar 
fred — ofred, får illustrera hur dessa dikotomier ibland kommit till 
uttryck i tidigare forskning: 


Med ”fred” avses först och fråmst det ideala tillstånd inom sam- 
hållet, då lag råder okrånkt och månniskorna kan njuta det skydd 
och den såkerhet, det lugn och den trygghet den lagliga ordningen 
skånker. [...] Motsatsen till "fred" var ”ofred” (ufriör), det tillstánd 
dà kamp, strid och krig råder och samhållet hotas av ödelåggelse, 
vare sig den härrör av inre split eller fienders hårjningar.** 


Detta dikotomiska sått att se på de fornskandinaviska kållorna 
ger utan tvivel forskaren en tydlig struktur att analysera sitt mate- 
rial utifrån. Frågan år emellertid om den komplexitet som månsk- 
ligt interagerande innebår på ett råttvisande sått kan tåckas in 
utifrån en sådan referensram. Jag vill i det följande argumentera 
för att det finns potential att istållet för att försöka identifiera vad 
som finns på respektive sida av en gråns eller innanför och utanför 
en avgrånsning, fokusera på sjålva grånsen och grånsdragandet. 


Avgrånsningar, grånser och begreppet siór 


Sociologen Niklas Luhmann har konstruerat en teori om hur man 
kan analysera komplexa sociala system dår grånser spelar en viktig 
roll. Luhmann menar att uppråtthållande av grånser år detsam- 
ma som uppråtthållande av systemet vilket medför att grånser blir 
avgörande för ett systems existens och utformning. Grånser år 
också komplexa, de år inte statiska utan rörliga och kan ses som 
separerande men samtidigt relationsskapande.** Genom gråns- 
erna förhåller sig det sociala systemet till omgivningen samtidigt 
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som interna förhållanden regleras. Grånser korrigeras och regler- 
as genom kommunikation. Just kommunikation år också basen i 
ett socialt system enligt Luhmann och skapar de sociala grånser 
som år konstituerande för systemet.” Luhmanns teori år mycket 
omfattande och jag gör i detta sammanhang inget anspråk på att 
sammanfatta den i sin helhet eller ens något av dess fundament. 
Snarare inspireras det fortsatta resonemanget av den vikt som 
Luhmann ger grånser och grånsskapande i uppbyggnaden av ett 
socialt system. I det följande utgår jag från idén om grånsers ord- 
nande och uppråtthållande funktion. 

Med utgångspunkt i Luhmanns teori skulle jag vilja lyfta fram 
begreppet fvn. siör, som i det fornvåstnordiska sammanhanget har 
anvånts för att beteckna ungefår sed, tradition, kultbruk. Detta 
år det begrepp som allmånt anses vara den nårmaste motsvar- 
ighet de fornvästnordiska språken har till religionsbegreppet.?? 
Begreppet siór (m.) går tillbaka på ett protogermanskt *siduz och 
har flera motsvarigheter inom det germanska språkområdet med 
betydelser liknande siör. Jan de Vries presenterar två etymologier 
till ordet. Enligt den ena etymologin skulle en betydelse ”sed, bruk, 
vana” i princip ha varit konstant och gå tillbaka på skr. svadha, 
"egenart, vana’. Den andra etymologin relaterar ordet till verbet 
sida och antar en betydelseutveckling ”gårdsgård runt ett hus’ — 
'tun, mansring’ — ”seder och bruk’.3' Verbet sida år intressant i 
sammanhanget och betyder ungefår ”att sedliggöra”. I de islåndska 
sagorna har sida anvånts i betydelsen ”bringa ordning i ett land’ 
samt ”underordna sig kristendomens budskap'.* 

Når det gåller begreppets anvåndning i det fornskandinaviska 
materialet har Olof Sundqvist tagit upp ett antal exempel i en 
artikel om siór i Reallexikon der germanischen Altertumskunde. 
Utifrån Sundqvists sammanstållning står det tydligt att begreppet 
anvånds i mycket skiftande kontexter. Trots detta skulle jag vilja 
argumentera för att det finns en gemensam nåmnare, nåmligen 
att siör i samtliga fall kan sägas uttrycka någon form av ordning. 
Detta gåller når siör anvånds för att beteckna allmånna sociala 
ordningar, till exempel om hur en man bör bete sig, men också 
ordningar av mer specifik karaktår, som att man alltid ska möta 
kungen obevåpnad. Den ordningsskapande funktionen blir också 
tydlig dà siór anvånds i relation till hur landnam ska gå till eller i 
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förhållande till den fornskandinaviska kulten. Sundqvist avslutar 
med att identifiera ett antal olika kontexter dår begreppet har an- 
vånts; nåmligen magisk-religiösa kontexter, moraliska kontexter, 
legala kontexter och i samband med kristnandeprocessen.? 

De betydelser av begreppet siör som ovan har diskuterats blir 
intressanta i förhållande till Luhmanns teori om att grånser byg- 
ger upp sociala system. Det år detta förhållande jag nu ska gå över 
till att diskutera. 


Siór som analytisk kategori och bruket att hasla voll 


Min utgångspunkt betråffande analytiska kategorier ligger i linje 
med hur Eva Hellman beskriver ett heuristiskt religionsbegrepp. 
Hellman menar att den centrala frågan för forskaren som arbetar 
med religionsbegreppet som heuristisk kategori år: ”Vad bör jag 
avse med religion för att termen ska vara till nytta i en kritisk, vet- 
enskaplig reflektion över just den företeelse jag vill undersöka?”.34 
Enligt denna utgångspunkt har inte ett begrepp någon sjålvklar 
betydelse utan blir istållet det verktyg som forskaren anvånder 
för att avgränsa och analysera en given empiri. Begreppen kan 
således anpassas till forskningsuppgiften. 

Jag har tidigare anvånt mig av begreppet siör definierat som 
”ritualiserad tradition”. Med begreppet ”ritualiserad tradition” 
var ambitionen att ringa in aktivitet relaterad till ett auktoritativt 
förflutet och i undersökningen kom aktivitet relaterad till förfåder 
att spela en central roll. Begreppet syftade i den aktuella studien 
till att identifiera maktlegitimerande strategier och kontrastera 
dessa mot motsvarande strategier inom kristendomen.36 Utifrån 
resonemanget ovan vill jag föreslå en ny definition som år mer all- 
mångiltig till sin karaktår. Den nya definitionen knyter begreppet 
sidr till ordning och gränser. Enligt Luhmanns teori skulle man 
kunna håvda att ordningar skapas genom att grånser dras. Siör 
definieras dårför som ordningsskapande, ett skapande som sker 
genom att grånser dras och att avgrånsningar görs, fysiska som 
symboliska. Men siór innefattar också en substantiell innehållslig 
nivå, det vill såga de skapade ordningarnas betydelser, betydelser 
som skapas i samband med att grånser konstrueras. Dessa betyd- 
elser måste emellertid betraktas som svåra att studera då de kan 
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variera beroende på allt från tid och rum till enskilda individers 
tolkningar. I detta sammanhang kan det vara intressant att ta fasta 
på de kontexter som Olof Sundqvist har identifierat i relation till 
begreppet siör.37 Eftersom begreppet används som analytisk kate- 
gori gör definitionen inget anspråk på att tåcka in alla de sått siör 
kan ha anvånts på under vikingatiden. Den analytiska kategorin 
år i den meningen åtskild från en empirisk nivå. Emellertid skulle 
jag vilja argumentera för att det kan innebåra en analytisk fördel 
om definitionen av ett begrepp har en så innehållslig och betydelse- 
måssig förankring som möjligt i den empiri som ska studeras. 

Utifrån den föreslagna definitionen — siör som ordningsskapande — 
skulle jag vilja problematisera den tidigare kopplingen mel- 
lan seden att hasla voll och holmgångar, envig och dueller. 
Utgångspunkten år att en ordning skapas når avgrånsningen görs, 
det vill såga når vallen hasslas. Denna ordning kan ses som separ- 
at och behöver inte nödvåndigtvis vara kopplad till ett motsva- 
rande bruk i samband med holmgång. I Egils saga och Hervarar 
saga beskrivs också den ordning som en hasslad vall innebår. Når 
en vall har hasslats kan inte en inkråktande hår plundra och sköv- 
la landet utan vanåra. Att vallen var hasslad behöver således inte 
handla om att holmgångsordningen överfördes på fåltslaget, och 
i ingen av sagorna finns någon antydan om att hasselstångerna 
har fyllt någon funktion i sjålva slaget. Dåremot får den hasslade 
vallen i Egils saga en betydelse i samband med de förhandlingar 
som föregår slaget vid Vinaheden. Genom att vallen hasslas ges 
utrymme för förhandlingar och den ger kung Adalstein utrymme 
att samla sina styrkor.’® 

Den hasslade vallen kan således ha fyllt funktioner inför snar- 
are ån under fåltslaget. Man får också komma ihåg att de aktör- 
er som år inblandade i fåltslagen i Egils saga och Heimskringla 
samtliga tillhör en aristokratisk och kunglig miljö. Kanske fanns 
det i strider mellan aktörer på denna nivå ett behov av att ge 
utrymme för förhandling, men kanske också att i eftermålet på- 
visa att striden vunnits utan vanära. Det senare leder over till 
den kållkritiska problematik som otvetydigt finns betråffande 
de hår uppgifterna. 

Mot bakgrund av detta föreslås hårmed två alternativa tolk- 
ningsförslag till uppgifterna om att hasla voll. Det första ár att 
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detta faktiskt var ett bruk som existerade under vikingatiden, 
och att det handlade om att dels förhindra en inkråktande hårs 
plundringar, dels skapa ett utrymme för förhandlingar. Det andra 
år att uppgifterna reflekterar en symbolisk betydelse med inne- 
börden att en strid år vunnen på ett årofullt sått och enligt siör. 
Uppgifterna om att hasla voll kan utifrån denna tolkning ha till- 
förts i efterhand. 

Avsikten år således att föreslå ett nytt sått att nårma sig bruk- 
et att hasla voll, men vidare också att lyfta fram siór-begreppets 
potential som analytisk kategori i undersökningar av de fornskand- 
inaviska kållorna. Jag kommer att återkomma till begreppets pot- 
ential, men innan dess måste jag ta upp den kritiska diskussion 
som finns betråffande anvåndandet av inhemska kategorier i all- 
mänhet och specifikt begreppet siör vid analysen av fornskandin- 
aviska kållor. 


Kritik mot begreppet siör som analytisk kategori 


Under senare år har förhållandet mellan religionsbegreppet och 
inhemska kategorier i studiet av fornskandinaviska förhållan- 
den debatterats.? I det sammanhanget har en av mina tidigare 
studier kritiserats. I den anvånde jag begreppet siör — definierat 
som ”ritualiserad tradition” — som analytisk kategori betråffande 
förhållanden under yngre jårnåldern och begreppet ”religion” be- 
träffande förhållanden under medeltiden.” I det följande vill jag 
bemöta kritiken, men också peka på det problematiska med att 
diskussionen om religionsbegreppet som har vuxit fram betråf- 
fande det fornskandinaviska området i hög utstråckning har varit 
normativ till sin karaktär.* 

Ann-Mari Hållans Stenholm såtter i sin nyligen utkomna avhand- 
ling fingret på kritikens kårna, i ett sammanhang dår hon kortfattat 
redogör för mitt begreppspar siör / ritualiserad tradition och (instit- 
utionaliserad) religion: 


Det som år problematiskt år emellertid att de analytiska begreppspa- 
ren blir normativa. Genom att anvånda dem riskerar han [förf.] att 
indirekt såga att kristendomen var mer ”religiös” ån ”hedendomen”, 
trots att han egentligen vill betona att de år lika ”religiösa” eller har 
samma sociala implikationer i transcendent mening.** 
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Hållans Stenholm illustrerar på ett intressant sått en norm dår re- 
ligion och religiositet år det efterstråvansvårda eller ideala, alltså 
en norm dår "religion" vårderas högre ån ”siör / ritualiserad trad- 
ition”. Ett begrepp år emellertid inte normativt "i sig sjålvt” och 
”blir” inte heller bara normativt utan vidare. Snarare år det så att 
ett begrepp görs normativt genom det sått på vilket det anvånds och 
refereras till, och det år detta jag nu óvergár till att diskutera. 

Den forskare som framförallt har riktat kritik mot mitt be- 
greppspar år Anette Lindberg.“ I den aktuella artikeln berör hon 
ett flertal metodiskt intressanta frågor som år vål vårda att dis- 
kutera. Emellertid blir Lindbergs resonemang om begreppsparet 
siór / ritualiserad tradition och religion problematiskt. I korthet 
menar hon att begreppsparet innebår att en aktivitetsorienterad 
förkristen religion centrerad till förfåderskult såtts i motsåttning 
till en kristen religion pråglad av modern protestantism innefatt- 
ande personlig religiositet, trosförestållningar och heliga skrifter.+4 
Vidare menar Lindberg att begreppet siör / ritualiserad tradition 
år underordnat religionsbegreppet, och att det blir problematiskt 
att ett underordnat inhemskt begrepp anvånds för förkristna för- 
hållanden, och ett överordnat religionsbegrepp för kristendom- 
en.* Lindberg menar slutligen att jag, liksom ett flertal andra 
som resonerat på liknande sått, går i evolutionisternas fotspår. 
Slutsatsen blir att: 


In describing the religion of pre-Christian Scandinavian societies 
with the category ‘ritualized tradition’ or any other such concept, 
I believe that we are imposing ideas of primitivism on these so- 
cieties. This religion was certainly not merely an uncomplicated 
conglomeration of customs and practices. Replacing the concept 
of religion with that of ritualized tradition/forn sidr/custom/ritual 
activities may thus create far more problems than it solves.*° 


Emellertid finns en påtaglig diskrepans mellan den bild Lindberg 
ger av mina utgångspunkter och de resonemang jag faktiskt för 
i den aktuella studien. För det första tillåmpar jag genomgåen- 
de ett aktivitets- och aktörsperspektiv och skriver fram att ett 
aktivitetsperspektiv ligger till grund för anvåndandet av all term- 
inologi. Begreppen siör / ritualiserad tradition och religion år 
således lika "aktivitetsorienterade".^ Jag skrev heller inte fram 
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religionsbegreppet som överordnat siör / ritualiserad tradition 
utan anvånder dem som två parallella begrepp vilka överlappar 
varandra på ett komplext sätt.*° Viktigt i sammanhanget år ock- 
så att det i den aktuella studien anlåggs ett maktperspektiv som 
avgrånsas till att behandla ”religion” som dels en organisatorisk 
företeelse, dels en strategi för maktlegitimering. * Den (prototyp- 
iska) religionsdefinition jag anger anvånds för att uttrycka en 
strategi för att legitimera makt och syftar till att komma åt det sått 
på vilket kristendomen som institution legitimerades. Aspekter 
som "personlig religiositet” ingick inte i min undersökning. 5° 

Min slutsats betråffande diskrepansen mellan Lindbergs bild av 
min studie och det som faktiskt står i den år att kritiken i mångt 
och mycket tycks ha styrts av normativa antaganden dår relig- 
ionsbegreppet i någon mening uppfattats som óverordnat begrep- 
pet siór / ritualiserad tradition. Genom att Lindberg dessutom 
länkar samman begreppet siór / ritualiserad tradition med pejorat- 
iva termer som "primitivism", reproduceras religionsbegreppet 
som det normerande samtidigt som inhemska motsvarigheter — i 
detta sammanhang siór / ritualiserad tradition — nedvárderas.*' I 
den aktuella studien anvånds siör / ritualiserad tradition utifrán 
helt andra utgångspunkter ån de som låg bakom evolutionismens 
begreppsliga distinktioner. Ambitionen var tvårtom att lyfta fram 
och jåmstålla begreppet siór / ritualiserad tradition med begreppet 
religion.>* I de har refererade kritiska artiklarna har den veten- 
skapliga motivering till varför jag anvånde begreppsparet egentli- 
gen inte bemótts: 


Genom att anvånda termen ritualiserad tradition på jårnåldern 
och religion på medeltiden kan man på ett tydligare sátt [ån gen- 
om ett óverordnat religionsbegrepp] fórklara de organisatoriska 
och sociala förändringar som kristendomens införande innebar.? 


Om religionsvetenskapen verkligen ska kunna bryta med segliv- 
ade evolutionistiska strukturer går det inte att fortsätta med att 
mer eller mindre direkt tillskriva religionsbegreppet en exklusiv- 
itet i förhållande till inhemska kategorier och andra alternativa 
begrepp. Även om vi aldrig kan uppnå en helt värdeneutral be- 
greppsapparat bör detta ändå vara målet om ambitionen är att 
det religionshistoriska ämnet ska vara en vetenskaplig disciplin. 
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Siór-begreppets (religions)vetenskapliga potential: 
avslutande reflektioner 


Det ovanstáende betyder naturligtvis inte att de teoretiska resone- 
mang jag fórt om begreppsparet siór / ritualiserad tradition och 
religion går fria från all kritik. Idag skulle jag exempelvis i en mot- 
svarande studie ha utgått från en mer utpråglat normkritisk ansats 
vilket hade medfórt ett mer distanserat anvåndande av religions- 
begreppet. Just den normkritiska ansatsen år viktig då den kan 
påvisa hur den akademiska tradition som ett begrepp uttrycker 
påverkar analysen av ett studieobjekt. Detta öppnar för ett religions- 
studium dår det akademiska sammanhang som forskaren år en del 
av kritiskt granskas i samband med att studieobjekt analyseras. 
Samtidigt som forskaren bidrar till ny kunskap om studieobjektet 
bidrar studieobjektet till ny kunskap om religionsbegreppet och 
den religionshistoriska disciplinen.5+ 

Bruket av inhemsk terminologi kan utifrån detta vara låmpligt 
eftersom det i någon mening innebår en problematisering av den 
egna disciplinens tolkningsföretråde. Ett vedertaget vetenskapligt 
begrepp år alltid en produkt av en vetenskaplig tradition (diskurs) 
som, om ån omedvetet, styr den vetenskapliga analysen. En ut- 
gångspunkt i religionsbegreppet för exempelvis ofta med sig att 
man som forskare anvånder en specifik grupp av kållor, ståller 
en specifik typ av frågor, utnyttjar en specifik begreppsapparat 
och tar sin utgångspunkt i ett antal karakteristiska analytiska per- 
spektiv. En utgångspunkt i ett alternativt begrepp kan öppna upp 
för nya kållmaterial, frågor och analytiska perspektiv samt ge för- 
utsåttningar för nya vetenskapliga samarbeten. 

Detta förhållande kan exemplifieras med föreliggande studie av 
bruket att hasla voll inför fåltslag. Som konstaterades inlednings- 
vis har detta bruk inte berörts i någon högre utstråckning i forsk- 
ningen, trots att det borde vara en religionshistoriskt intressant 
företeelse. Detta kan antagligen förklaras av att denna företeelse 
hamnar i periferin av det som vanligtvis brukar inbegripas i relig- 
ionsbegreppet. Begreppet siör, å andra sidan, förekommer till och 
med i en av kållorna, och harmonierar dårför i detta samman- 
hang med kållmaterialet på ett annat sått ån religionsbegreppet. 
Den analytiska kategorin siör, definierad som grånsskapande och 
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ordningsskapande, borde kunna öppna upp för ett religionshistor- 
iskt studium av fornskandinaviska kållor dår: 


* utgångspunkten år grånser och avgrånsningar, men dår 
diskussioner om grånsernas och avgrånsningarnas betydels- 
er också blir viktiga; 

* tidigare svárhanterliga dikotomier som heligt — profant och 
religióst — icke-religióst blir mójliga att lósa upp; 

* det blir mójligt att lósa upp pà samma sátt svárhanterliga 
förhållanden mellan exempelvis "religion" och ”samhälle” 
och "religion" och ”rått”; 

* nya frågor, perspektiv, samarbeten och kållmaterial kan 
aktualiseras; samt 

* möjlighet ges att behandla ”perifera” aspekter av det som 
traditionellt kallas fornskandinavisk religion. 


En fråga som kan stållas i relation till ovanstående år huruvida 
anvåndandet av begreppet siör innebår att det inte fanns en ”re- 
ligion” i det förkristna Skandinavien. Då begrepp anvånds som 
analytiska eller heuristiska kategorier, och begreppet blir forskar- 
ens verktyg, blir frågor som ”fanns det en religion i Skandinavien 
under yngre jårnålder?” i princip ovåsentliga. Det intressanta år 
snarare ett begrepps tillåmpbarbet på fornskandinaviska förhålland- 
en utifrån givna definitioner.” En fråga som därmed uppkommer 
år varför exempelvis inte religionsbegreppet i denna studie skulle 
kunna definieras som ”ordningsskapande”. Detta skulle naturligt- 
vis vara möjligt. Det bör i så fall göras utifrån en bedömning av i 
vilken utstråckning begreppets kommunikativa funktion påverkas 
av definitionen. Frågan år om religionsbegreppet definierat som 
”ordningsskapande” hamnar för långt från den etablerade akadem- 
iska förståelsen av religionsbegreppet. 

Avslutningsvis vill jag poångtera att inhemska kategorier natur- 
ligtvis inte år fria från problem. Inhemska kategorier har inget sjålv- 
klart vårde i det vetenskapliga sammanhanget utan måste motiveras 
och definieras precis som redan etablerade akademiska begrepp. Det 
år enligt min mening viktigt att inte låsa sig vid begrepp, utan att 
det år den specifika studien och det dårtill hörande kållmaterialet 
som måste styra valet av terminologi. Ibland kan religionsbegreppet 
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bedömas vara den term som bäst bidrar till kunskapsutveckling 
inom ett givet område, ibland kan det vara någon annan kategori. 
Det år en vetenskaplig avvågning som måste göras. Dåremot kan 
jag inte se något enda skål till att avfårda begreppet siör, eller andra 
inhemska begrepp, utifrån normativ grund. Ett sådant förfarande 
tillför inget annat àn att den problematiska reproduktionen av ett 
normativt och exklusivt religionsbegrepp fortsätter. 


Noter 


1. Detta förhållande kan illustreras av att uppgifterna om att hasla 
voll inför fältslag inte berörs i standardverken om fornskandinavisk 
religion. Inte ens i Jan de Vries i övrigt närmast heltäckande stand- 
ardverk Altgermanische Religionsgeschichte (1956 & 1957) berörs 
detta bruk. Däremot berörs bruket att med hasselstänger inhägna en 
plats beträffande holmgangr, ”holmgång” och ping, ’ting’; jfr också 
standardverk av Folke Ström ((1961) 1993) och Britt-Mari Näsström 
((2001) 2002). 


2. Denna diskussion inbegriper att jag förhåller mig till den kritik som 
har riktats mot anvåndningen av inhemska kategorier på fornskandinav- 
iska kållor; jfr Blomkvist 2002; Lindberg 2009; och Nordberg 2012. 


3. Fritzner 1886, s.v. hasla (v). 

4. Egils saga Skallagrimssonar ([red.] Finnur Jönsson): 148. 

5. Egil Skallagrimssons saga (övers. Alving): 115. 

6. Egils saga Skallagrimssonar ([red.] Finnur Jönsson): 149. 

7. Egil Skallagrimssons saga (övers. Alving): 115. 

8. Snorri Sturluson, Saga Håkonar goóa ([red.] Finnur Jönsson): 203. 
9. Snorri Sturluson, Hakon den godes saga (övers. Johansson): 150. 
10. Snorri Sturluson, Olafs saga Tryggvasonar ([red.] Finnur Jönsson): 286. 
11. Snorri Sturluson, Olav Tryggvasons saga (övers. Johansson): 204. 
12. Hervarar saga ([red.] Turville-Petre): 63. 

13. Hervararsagan (övers. Lönnroth): 80. 


14. Norna-Gests påttr ([red.] Guöbrandur Vigfüsson & Unger): 353; 
Jultåten om Norna-Gåst (övers. Lönnroth): 105. 
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15. Finnur Jönsson (1894) 1924: 148, n. II. 
16. Lönnroth 1995: 130, n. 32. 
17. Griffith 1995: 185. 


18. de Vries 1956: 373-375. Jag har sjålv varit inne på frågan om 
grånsers och avgrånsningars funktioner i de fornskandinaviska sam- 
hållena. Exempelvis har jag berört begreppet stafgarp så som det 
kommer till uttryck på Gotland (Blomkvist 2002: 148), men också 
påtalat avgrånsningen som uttryckande något centralt i de forn- 
skandinaviska samhållena (Blomkvist & Jackson 1999: 21 f.). 


19. Å. V. Ström 1975: 206; E Ström (1961) 1993: 72. Ringens roll 
i det fornskandinaviska samhållet behandlas av Sundqvist (2007: 
175-185); han argumenterar i sammanhanget för de isländska sag- 
ornas kållvårde betråffande ringeden; se åven Brink 1996. 


20. de Vries 1957: 1; F. Ström (1961) 1993: 101; Å. V. Ström 1975: 
352. Betråffande begreppet baugr, se Sundqvist 2007: 175 f.; se också 
Blomkvist & Jackson 1999 och Blomkvist 2002: 166-169. 


21. Guta saga ([red.] Pipping): 62. 

22. Guta saga ([red.] Pipping): 62. 

23. Blomkvist 2002: 166 f.; Blomkvist & Jackson 1999. 
24. Pipping 1905-07: 81. 


25. Guta lag ([red.] Pipping): 15 f. För nysvensk översättning, se 
Skånelagen och Gutalagen (övers. Holmbåck & Wessén): 212. 


26. F. Ström (1961) 1993: 73. 

27. Jfr emellertid Clunies Ross 1998. 

28. Luhmann (1984) 1995: 17, 28-30. 

29. Luhmann (1984) 1995: 126, 194-197; jfr Bailey 2001: 393-395. 


30. de Vries (1961) 1977: s.v. siðr; Fritzner 1896: s.v. siðr; jfr också 
Sundqvist 2005. Begreppet anvåndes under tidig medeltid åven för 
att beteckna kristendomen: ”[...] senni sum ai fylgir cristnum siþi 
[...]” (Guta lag ([red.] Pipping): 7). 


31. de Vries (1961) 1977: s.v. siór. 


32. Fritzner 1896: s.v. sida. 
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33. Sundqvist 2005. 
34. Hellman 2011: 112. 
35. Jfr Blomkvist 2002: 14 f. 


36. Blomkvist 2002. Begreppet ”ritualiserad tradition” har emellertid 
kritiserats, något jag återkommer till. 


37. Jfr Blomkvist & Sundqvist 2006. 


38. Det år också intressant att detta förfarande beskrivs som siór i 
Egils saga Skallagrimsonar (([red.] Finnur Jönsson): 148). I Hervarar 
saga (([red.] Turville-Petre): 63) beskrivs det som lög, också det ett 
intressant begrepp som år närbesläktat med siör. Åke V. Ström (1975: 
286) kopplar ihop lög med begreppet ordning. Som analytisk kate- 
gori år dock siör lämpligare eftersom dess anvåndningsområde tycks 
ha varit bredare och kanske har det dessutom varit ett mer betydelse- 
fullt begrepp i de fornskandinaviska samhållena. 


39. Denna ”lokala debatt” har som allmånt år kånt en motsvarighet i 
en bredare internationell diskussion. En av de intressantaste debatter- 
na i sammanhanget år enligt min mening den mellan Bruce Lincoln 
(2006) och Timothy Fitzgerald (2007), detta åven om diskussionen 
snarare berör religionsvetenskapens kunskapsteoretiska och metodo- 
logiska premisser ån vilka specifika begrepp som ska anvåndas. Ett 
relativt nytt inlägg i debatten har givits av Eva Hellman (2011) dar 
bruket av inhemska kategorier berörs på s. 99—103. En radikalt 
annorlunda lösning på kritiken mot religionsbegreppet har nyligen 
föreslagits av Steven Sutcliffe (2013), nåmligen att i modifierad form 
återuppvåcka Durkheims begrepp ”religionens elementåra former”. 


40. Blomkvist 2002. 


41. Det finns många intressanta metodologiska och teoretiska frågor 
som tas upp till diskussion i de artiklar dår kritiken framförs, men i 
detta sammanhang finner jag det mest angelåget att ta fasta på kritik- 
ens normativa dimensioner. Eventuellt kommer jag att i en kommande 
artikel mer systematiskt gå igenom de frågor som har lyfts fram. 


42. Hållans Stenholm 2012: 49. 


43. Lindberg 2009. I artikeln riktas också kritik mot bland annat ett 
flertal arkeologer som enligt Lindberg inspirerats av Blomkvist 2002. 
Även Andreas Nordberg (2012) berór frågan om religionsbegreppets 
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tillåmpande på fornskandinaviska förhållanden och hånvisar till 
Lindbergs artikel. 


44. Lindberg 2009: 95, 97 f., 112. 
45. Lindberg 2009: 105 f. 
46. Lindberg 2009: 115 f. 


47. För mig handlade detta om en kunskapsteoretisk utgångspunkt; 
jfr diskussion om aktivitetsperspektiv: "Ett fokus på den månskliga 
aktiviteten kommer i denna framstållning att ligga till grund för an- 
våndandet av all terminologi” (Blomkvist 2002: 18). I relation till be- 
greppsparet skrev jag: ”Den principiella åtskillnaden mellan religion 
och ritualiserad tradition år sålunda att medan aktiviteten som inbe- 
grips i religionsbegreppet år riktad gentemot en upplevd transcendent/ 
óvernaturlig sfår år den aktivitet som inbegrips i begreppet ritualiser- 
ad tradition primårt riktad till ett auktoritårt förflutet” (Blomkvist 
2002: 26). 


48. Jfr diskussionen i Blomkvist 2002 om relationen mellan begrep- 
pen dår det bland annat står: ”Den ordning som inbegrips i den ritu- 
aliserade traditionen kan innehålla allt från kosmiska förestållningar 
till regler som reglerar förhållandet mellan grupper och individer. 
Detta innebår att det utifrån den prototypiska religionsdefinitionen 
finns vad man skulle kunna kalla en religiös aspekt i den ritualiserade 
traditionen” (Blomkvist 2002: 26). 


49. Jfr studiens frågestållningar som år inriktade mot historis- 
ka föråndringsprocesser, social organisation och maktlegitimering 
(Blomkvist 2002: 8). Dessa båda fokus, social organisation och makt- 
legitimering, diskuteras vidare ingående i kap r, dvs. det kapitel som 
Lindberg framförallt refererar till i sin artikel. Inte heller Andreas 
Nordberg (2012: 145, n. 12) tar hånsyn till detta når han i en fotnot 
kallar min religionsdefinition ”kristocentrisk”. 


50. Kritiken har möjligen viss relevans i förhållande till ett några rader 
långt resonemang som jag trots allt förde om ”personlig religiositet”. 
Detta avsnitt innefattar några generaliserande formuleringar och fyl- 
ler heller inte någon egentlig funktion i avhandlingen. Det skulle med 
fördel ha kunnat utgå. Poångteras bör emellertid att det korta avsnittet 
inleds med en formulering om att detta, dvs. personlig religiositet, inte 
år viktigt för framstållningen (jfr Blomkvist 2002: 22). 
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51. Lindberg påför dessutom mer eller mindre aktivt vårderingar till 
begreppsparen i samband med formuleringar som att det år problem- 
atiskt att påstå att den förkristna religionen ”consisted simply of 
ritual traditions, as opposed to the confessional and systematized 
religion of Christianity” eller når hon berör det problematiska med 
att påstå att samerna eller något annat inhemskt samhålle inte skulle 
ha en ”’proper’ religion” i förkristen tid, "but only some form of 
tradition” (Lindberg 2009: 113). Samma problem finns i Nordberg 
2012: 149, n. 78, som likstáller min teori om en mytologisering på 
Gotland under yngre jårnålder med förestållningar om en hógre och 
en lågre mytologi. På detta sátt páfórs mina resonemang evolution- 
istiska vårderingar samtidigt som ett normativt religionsbegrepp 
reproduceras. I debatten har det framstållts som problematiskt och 
kristocentriskt att påstå att någon grupp inte ska ha haft en ”riktig 
religion” (Nordberg 2012: 120). Genom att tala i termer av ”riktig 
religion”, ”proper religion” och motsvarande tillskrivs religionsbe- 
greppet en exklusivitet i förhållande till plausibla alternativa begrepp. 
Religionsbegreppet görs normativt. I normativ mening blir det endast 
problematiskt att påstå atten grupp inte haren "religion" om "religion" 
vårderas högre och år normerande i förhållande till den alternativa 
kategorin. 


52. I relation till Salers idé om family resemblances skrev jag att 
"[i]nom det religionsvetenskapliga studiet kan dessa begrepp, baserade 
på inhemsk terminologi, fungera som komplement till religionsbegrep- 
pet och vice versa” (Blomkvist 2002: 17). I Blomkvist 2002 sker den 
huvudsakliga positioneringen mot vad som skulle kunna benåmnas ett 
religionsfenomenologiskt paradigm (jfr Gilhus & Mikaelsson 2003). 
I den kritik som riktats mot denna utgångspunkt finns naturligtvis 
också en implicit kritik mot evolutionismen i den mening att det år en 
kristen norm som problematiseras. Dåremot sker en mer direkt posit- 
ionering mot evolutionismen i samband med en diskussion om Elman 
R. Service modell för samhällelig utveckling (Blomkvist 2002: 67). 


53. Blomkvist 2002: 27. Begreppsparets vetenskapliga tillåmpbarhet 
har emellertid diskuterats och problematiserats av andra forskare; se 
t.ex. Ersgård 2006; jfr Fabech 2009. 


54. Jfr Blomkvist 2007. 
55. Jfr Blomkvist 2002: 14. 
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Vapen, våld och vi-platser 


Skåndande av helgedomar som maktstrategi i det 
vikingatida Skandinavien 


Olof Sundqvist 


Stockholms universitet, Sverige 


I de norröna kållorna omtalas platser som på grund av rituella 
sanktioner inte fick krånkas med till exempel vapen och vålds- 
handlingar. Enligt Egils saga kap. 56 tycks tingsplatsen vid Gula 
på Vestlandet i Norge ha haft den statusen." Det sägs där att på 
tingsplatsen var marken slåt och hasselstånger var nedstuckna i 
ring på ången. Vid dem var ett snöre fåstat som kallades fridsband 
(vébond). Inne i ringen satt de som dömde, tolv domare från respek- 
tive fylke (totalt trettiosex domare från tre fylken). Vid denna 
plats mötte sagans hjålte Egill vid ett tillfålle sin årkefiende kung 
Eirikr och hans gemål drottning Gunnhildr. Egill var på tinget för 
att kråva ut ett arv som kungens vån, Berg-Qnundr, oråttmåtigt 
lagt beslag på. Egill lade fram sin sak vål och kråvde att domarna 
skulle ge honom hans egendom enligt lagen. Då domarna efter- 
hand blev övertygade om att Egils argument var vålgrundade och 
underbyggda av vittnen grep kungaparet in, dår Gunnhildr tycks 
ha varit den mest aktiva parten. Hon låt kungens hirdmån springa 
fram till tingsplatsen. De skar ned fridsbanden, bröt ned stånger- 
na och jagade bort domarna. I denna beråttelse år det kungaparet 
som bryter tingsfriden och skåndar tingsplatsen genom att låta 
sina mån attackera den och skåra ned fridsbanden. Benåmningen 
på dessa fridsband, vébond, indikerar att platsen dår domarna satt 
var helig. Ordet vé betyder nåmligen ”helig plats’. Det kommer 
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också fram i texten att månnen på tingsplatsen var obevåpnade. 
Det var endast skåndarna som bar vapen. 

Som religionshistoriker måste man sjålvfallet diskutera histo- 
riciteten för denna beråttelse. De islåndska familjesagorna anses 
generellt ha ett lågt kållvårde, eftersom de avhandlar ting som ut- 
spelades flera hundra år före nedtecknandet av texterna. Att Egill 
spelade en central roll i de makropolitiska håndelserna som kom 
att leda till kung Eiriks fall år ytterst osåkert. Den idén hånger så- 
kerligen samman med den islåndska traditionen eller den islånd- 
ske skrivaren som på olika sått ville hylla islånningen Fgill och 
samtidigt kritisera den norska monarkin. Likaså hånger troligen 
den aktiva roll som Gunnhildr har i sagan och den konversation 
som hon har med kungen ihop med sagans dramatiska och narra- 
tiva dimensioner. Det finns nåmligen en samtida skaldevers (laus- 
avisa) bevarad i sagan som indikerar att det snarare var kungen 
som betraktades som en helgedomsskåndare av Egill och att det 
var han som stod bakom agerandet vid Gula.* 

I den tidigare forskningen har man ofta noterat det samband 
som finns mellan religion och rått i denna episod. Bo Frense, till 
exempel, tar i sin avhandling fasta på begreppet vébond och påpek- 
ar att dessa band gav tingsförhandlingarna en religiös förankring. 
Han menar också att man såg hela tingsplatsen som en helgedom.? 
Andra forskare har förutom kopplingen mellan religion och rått 
också tagit fasta på kungens agerande i beråttelsen. I en intressant 
analys i boken Authority: Construction and Corrosion argument- 
erar Bruce Lincoln för att denna håndelse kan ses som våndpunkten 
i sagan, vilken leder till kung Eiríks fall.* Kungens auktoritet kol- 
lapsar nåmligen då han bryter mot lagen och attackerar den heliga 
tingsplatsen (han kallas i en strof citerad i sagan logbrigðir, lagbryt- 
aren’). Enligt Lincoln attackerar kungen egentligen den ideologi 
som fanns i det gamla fylkessamhållet, dår lagmånnen (det vill såga 
fylkeshövdingarna) kollektivt vakade över råttsordningen. Eirikr 
och drottning Gunnhildr visar med sina handlingar att den mer 
centraliserade kungamakten, som just inråttats i Norge av Eiriks 
far kung Haraldr, stod över fylkeshövdingarnas auktoritet och det 
gamla decentraliserade tingssamhållet. 

Det kan också finnas en ytterligare orsak bakom kungens fall. 
Kanske förlorar han sin auktoritet då han inte upptråder på ett 
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för hövdingar förväntat sått, nämligen som helgedomarnas be- 
skyddare. I den vikingatida poesin och i vikingatida runinskrifter 
kunde kungar, jarlar och hövdingar nåmligen benåmnas vés valdr, 
’kultplatsens beskyddare / härskare’, vorör véstalls, ”helgedom- 
saltarets beskyddare', eller *vévorór, 'helgedomens beskyddare' 
(se vidare nedan).* Enligt min mening hanger dessa benämningar 
samman med den religiösa hårskarideologi som fanns i Norge, 
Island och Svetjud under vikingatiden, dår hövdingen bland annat 
skulle beskydda de gudomliga makterna då de besökte de jordiska 
helgedomarna och förse dem med offergåvor. Dessutom uppfat- 
tades helgedomen troligen som ett mikrokosmos av den mytis- 
ka vårlden och det ”rike” som fórknippades med makthavaren.* 
Det var en stor fóródmjukelse fór en kung eller hóvding om en 
utmanare offentligt skåndade hans helgedom, det vill såga den 
viktigaste symbolen för hans vålde. Att rituellt skånda en helge- 
dom kunde således vara en god strategi för den som ville utmana 
om makten. Troligen var denna rituella handling en konvention 
som alla kånde till i det instabila vikingatida samhållet. En sådan 
offentlig och performativ handling kunde innehålla våldsamma 
inslag, som syftade till att symboliskt och konkret skada den som 
vakade över kultplatsen och att föråndra maktbalansen. Med 
performativitet menar jag hår att handlingen eller ritualen har 
föråndringskapacitet, dår fokus låggs på handlingens effekt eller 
verkan. Uppmärksamheten vånds således mot handlingens intent- 
ion, vad den uttråttar, och hur den påverkar de individer som tagit 
del av den.’ 

I föreliggande undersökning kommer jag att ta min utgångs- 
punkt i de rituella restriktioner som enligt denna saga och andra 
kållor fanns i anslutning till vikingatida tings- och kultplatser i 
Norge och på Island (åven 1 Sverige) och då i synnerhet sådana 
som omfattar restriktioner rörande våld och vapen. I kållorna be- 
tecknas sådana platser ofta med substantivet vé, men de kan också 
beskrivas med termerna heilagr eller helgi. Jag kommer att föreslå 
en hypotes, nåmligen att skåndandet av tings- och kultplatser i det 
vikingatida Skandinavien skulle kunna ses som en medveten stra- 
tegi att fóródmjuka och krossa den hårskare eller auktoritet som 
vakade över den heliga platsen.* I Egils saga skulle kungaparets 
attack vid Gula kunna betraktas som en medveten, performativ 
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handling, som syftade till att tillintetgöra den auktoritet som an- 
svarade över och skyddade helgedomsfriden vid tingsplatsen, det 
vill såga de trettiosex domarna och de lokala hövdingarna från de 
tre fylkena, Fjordane, Sogn och Horda. Med denna handling ville 
de föråndra rådande maktförhållanden. I min studie kommer jag 
att ge flera exempel på sådana performativa rituella handlingar, 
dår kultplatser skåndas med krånkningar, våld och vapen, och dår 
syftet ytterst tycks vara att tillintetgöra den auktoritet som stod 
bakom helgedomarna. Jag kommer dock att inleda med en dis- 
kussion om kultplatsernas karaktår och utformning, samt ta upp 
de rituella restriktioner som fanns dår, i syfte att skapa en kontext 
till min undersökning. 


Kultplatsernas benåmningar och karaktår 


I de skriftliga kållorna förekommer ofta det fornvåstnordiska ordet 
vé som beteckning för kultplats. En ekvivalent term i det óstnord- 
iska sammanhanget ár termen vi. Detta ord àr en substantivering 
av ett urgermanskt adjektiv *wihaz, 'helig', som också år relaterat 
till tyskans Weihnachten, ”jul.? Innebörden av ordet vi år således 
”något heligt” eller ’helig plats’. Det finns som sagt också andra vikt- 
iga termer i de fornskandinaviska språken som förekommer i an- 
slutning till kultplatser, nämligen adjektivet fvn. heilagr, helig”, och 
substantivet fvn. helgi, ”helighet”.'* Den medeltida kyrkan tog tidigt 
upp dessa termer i sin nomenklatur och låt dem ersåtta begreppen 
sacer och sanctus. Man ansåg uppenbarligen att de var anvåndbara 
också i ett kristet sammanhang. 

Då vi tolkar dessa vikingatida begrepp måste vi vara medvetna 
om att deras betydelse inte utan vidare kan föras samman med det 
helighetsbegrepp som kom att utvecklas bland protestantiska och 
liberalteologiska forskare i början av 1900-talet." Det heliga upp- 
fattades dår som en okrånkbar ontologisk essens eller mystisk och 
opersonlig kraft, som månniskan kunde erfara på ett intuitivt sått. 
Det heliga manifesterade sig i den profana vårlden genom gudar, 
heliga föremål och heliga platser och så vidare. Huruvida denna 
uppfattning av ”det heliga” kan appliceras på en fornskandinav- 
isk kontext år mycket osåkert. Då vi tolkar termerna vé, heilagr 
och helgi måste vi vara medvetna om det. 
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Troligtvis har det funnits en betydelseskillnad mellan vé och 
beilagr. Kanske kan man komma åt den genom att studera ordens 
etymologi. Adjektivet *wihaz år bildat till roten *weik-, ”separera” 
och senare ’separera åt högre makter’.'* Kanske har ordet tillåm- 
pats då man skulle urskilja heliga föremål, heliga platser och så 
vidare. Den substantiverade formen vi har tidigt berört en rumslig 
dimension. Sá långt bak vi kan följa ordet betyder det 'helig plats’. 
Det år faktiskt den enda betydelse vi kan belågga i de nordiska 
språken. Ordet heilagr hänger troligen samman med adjektivet 
heill, 'odelad, oskadad, frisk”, eller möjligen substantivet fvn. heill, 
”lycka, (gott eller ont) varsel, tecken”. Om man tar fasta på ad- 
jektivet rör heilagr kanske den låkande aspekten av heligheten. 
Walter Baetke håvdade dock i sin klassiska studie Das Heilige im 
Germanischen att heilagr utgår från substantivet och redan under 
förkristen tid hade en religiös betydelse." Den lycka som begrep- 
pet betecknar kom ursprungligen från gudomen och förmedlades 
till månniskan via offerkulten. 

Kållorna avslöjar inte om begreppet vi syftar på en beståmd typ 
av kultplats eller om det år en samlingsbeteckning för kultplatser 
i allmånhet. I både edda- och skaldedikter betecknar ordet vé mer 
allmånt 'gudarnas boning’, och syftar då både på platser i den 
mytiska och den reella várlden.'* Att vi-platser i den reella värld- 
en tillågnades enskilda gudar vittnar ortnamnen om. I Sverige, 
till exempel, upptråder vi ofta som huvudled i teofora ortnamn, 
till exempel Frösvi, Torsvi, Odensvi och Ullevi.** Omdiskuterad 
år sammansåttningen Götavi, som kan innehålla folkslagsbeteck- 
ningen "gótar". Per Vikstrand argumenterar för att den innehåller 
en teofor förled, nåmligen gudanamnet *Gauti, som troligen syft- 
ar på Óðinn.'“ 

De beråttande kållorna kan stundtals ge vissa upplysningar 
om de aktiviteter som utfördes vid ett vi. I den tidigmedeltida 
Gutasagan, till exempel, omtalas ett "blot i vi”. Utsagan antyd- 
er att ett vi på Gotland kunde vara en plats dår man bedrev 
kult. I Gutasagan framgår det också att man kunde få asyl vid ett 
vi, eftersom våldshandlingar var förbjudna där.” I den fornvåst- 
nordiska litteraturen upptråder termen vé också i förleden till en 
rad sammansatta ord, som kan ge oss indikationer på hur en vi- 
plats var utformad. Jag har redan nämnt termen vébond, "banden 
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vid helgedomen', som indikerar att vi-platser kunde vara rituellt 
avgránsade.'* I den gamla skaldedikten Ynglingatal finns sam- 
mansättningen véstallr,? som kan betyda ’altare’ eller podium 
för gudabilder'. Alltså, på en vi-plats kan det ha funnits ett slags 
rituella plattformar eller altare med gudabilder (se vidare nedan). 
Sammansåttningen véstong, som finns belagd i ett poetiskt sam- 
manhang i Háttatál, betyder ungefår ”stången vid helgedomen’ 
och kan möjligen beteckna ett av objekten på en vi-plats.*° Vi 
har också några andra sammansåttningar som sållan pátalas, till 
exempel vébrandr, som skulle kunna översåttas 'elden vid helge- 
domen’.*! Sammansättningen vébraut refererar eventuellt till ett 
slags processionsvåg vid vi-helgedomen.* Enligt de skriftliga käl- 
lorna verkar det alltså som om det fanns vissa anlåggningar och 
objekt vid vi-platserna, något som arkeologin i dag kan bekråfta, 
till exempel vid Lilla Ullevi och Götavi i Sverige.” En vi-plats 
skulle således kunna betraktas som en större helgedom, som om- 
fattade en rad olika rituella platser. 

Som jag nåmnde tidigare har vi också platser som kan karak- 
tåriseras med adjektivet heilagr eller substantivet helgi. I namnet 
Helgö, som finns belagt i Ekerö sn, Uppland, har vi antagligen ad- 
jektivet som förled, ’helig’.** I detta fall betraktas troligen hela ön 
som en helgad och sanktionerad plats. På Helgö har arkeologer 
hittat spår av rituella konstruktioner och kult, som kan dateras 
till yngre jårnåldern. Dessa fynd år koncentrerade till öns óstra 
och nordöstra delar. I Landnåmabök så talas det om Mærina- 
belgi;* där år det också ett helt område som betraktas som heligt 
(se vidare nedan). Helt klart år dock också att en enskild plats 
eller byggnad kan karaktäriseras som helgistaör, 'heilig stad”. 


Rituella restriktioner vid helgedomar 


I anslutning till de platser som betecknas med termerna vé, heilagr 
och helgi tycks det som sagt ha funnits rituella restriktioner mot 
att bära vapen eller att utföra våldshandlingar. I flera sammanhang 
återkommer Landnåmabök just till den typen av bestámmelser. 
Det talas bland annat om en man kallad Våli i Kung Haralds hird, 
som dödade en annan man på en vi-plats och dårför blev dömd 
fredlös.** Liknande restriktioner omnämns även i Egils saga. Dar 
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omtalas ett dråp i en vi-helgedom, vilket bestraffades med fredlös- 
het. Det sågs också dår att de andra månnen som fanns i helgedom- 
en var vapenlösa, eftersom hovet var helgat (hofshelgi).*? Enligt 
denna text betraktades den som brót mot dessa restriktioner som 
en ”varg”, det vill sága ett villebråd som man gårna fick döda. Det 
år också intressant att notera att vé i denna text anvånds som en 
synonym till termen hof. I några fall tycks förekomsten av vapen 
pà en helgad plats uppfattas som en kránkning mot gudomen, till 
exempel i Vatnsdæla saga.?? Det finns en runinskrift i Östergötland 
frán 8oo-talet, som indikerar att váldshandlingar var fórbjudna 
vid vi-platser också i Östnorden. Oklundainskriften nàmner i 
inledningen att Gunnarr hade gjort sig skyldig till ett brott och 
dárfór sókte skydd vid den vi-helgedom, som låg i Oklunda. Dår 
kunde han vara fredad utan att bli dråpt till dess tingsdomen fallit: 


kunar : faþirunaRþisaR : insa flausakaR sutiui pita 
Gunnarr fadi runaR pessaR. En sa flo sakR. Sotti vi þetta ... 
Gunnarr ristade dessa runor. Och han flydde ’saker’ till ett brott. 
Sökte (skydd) i detta vi..." 


För att få mer utfórlig information om de rituella beståmmelser som 
fanns vid vé- och helgi-platserna måste vi vånda oss till det islånd- 
ska materialet och några antaganden som gjorts i religionshistorisk 
forskning. 


Hövdingen inviger det sakrala landskapet och 
helgedomarna 


Det år kånt från många kulturer i vårlden att då man inviger en 
kultplats måste vissa rituella handlingar utf6ras.3* Syftet med dessa 
handlingar år att separera det heliga området från den profana 
sfåren. Området ska befrias från onda krafter och reserveras för 
gudomen. Det ska också bli en mötesplats mellan månniskan och 
den mytiska vårlden under kulten. I det invigda heliga området 
förekommer dårför ofta specifika rituella restriktioner eller tabun, 
som varje person som antråder platsen måste förhålla sig till. Att 
liknande förhållanden existerat i det förkristna Skandinavien har 
vi redan delvis kunnat iaktta ovan. I de norröna texterna talas det 
om de ceremonier hövdingarna utförde vid invigningar av sakrala 
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landskap och helgedomar under bebyggelsen av Island i slutet av 
800-talet. I en klassisk studie kallade Dag Strömbäck dessa cere- 
monier för "att helga land”.3 Under dessa invigningsritual utlyste 
hövdingarna också rituella restriktioner inom det helgade om- 
rådet. I Landnåmabök (och Eyrbyggja saga) beråttas det bland 
annat om hövdingen Pörölfr från Mostr utanför Sunnhordaland, 
som byggde en gård vid Porsnes på våstra Island och dår reste 
en stor hovbyggnad, som han helgade åt Pörr. Texten beråttar 
också att vid Porsnes fanns ett fjåll, som bórólfr betraktade som 
så heligt, att ditåt fick ingen otvåttad skåda och dår fick inget 
levande skadas, varken månniska eller djur. På den platsen rådde 
stor frid (mikil frióbelgi). På den heliga udden av nåset inråtta- 
de han en tingsplats och på den heliga vallen fick ingen göra sitt 
tarv.3+ Enligt Landnámabók utlyste även hövdingen Pörhaddr från 
Meere liknande rituella restriktioner mot väld dä han anlände till 
Stödvarfjorden på östra Island: 


Pörhaddr den gamle hovgode i Trondheim [dvs. Trøndelag] vid 
Meere. Han ville fara till Island, och innan han for tog han ned hov- 
helgedomen och förde med sig hovjorden och stolparna. Han kom 
till Stódvarfjorden och satte Mærina-helgi över hela fjorden, och 
ingen eller inget fick dräpas där förutom husdjuren på gården. 
(Min övers.) 


Uttrycket Mærina-helgi indikerar att han förde med sig den helig- 
het och de rituella restriktioner som förknippades med den, från 
Meere i Trøndelag till Island. 

Det verkar således som om det var hövdingen sjålv som 
utlyste de rituella restriktionerna vid helgedomarna. Med dessa 
performativa handlingar ville han troligen åven signalera att det 
var han som hade makten lokalt och att man måste förhålla sig till 
hans påbud rent generellt. 


Helgedomens våktare 


I några av de refererade texterna ovan kommer det också fram att 
det var hóvdingarna som óvervakade att restriktionerna efterfölj- 
des. I Landnåmabök och Eyrbyggja saga, till exempel, beråttas det 
att Porgrimr Kjallaksson och hans svåger inte ville respektera de 
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rituella beståmmelser som Pörölfr faststållt vid den heliga tings- 
platsen vid Pörsnes, genom att göra sitt tarv där. Þórsnesingarna 
kunde inte tåla detta och en strid bröt ut, dår flera blev döda- 
de.36 Man tvingades flytta tingsplatsen in på näset på grund av allt 
blod som runnit där. I beskrivningen av konflikten påpekas foljan- 
de: "dà blev vallen skåndad av fiendeblod” (óbeilagr af heiptar- 
bloöi).” Förleden i ordet heiptarblóð år ordet heipt, ”fiendeskap, 
hat”. Helt klart uppfattade Pörsnesingarna det som en plikt att 
skydda det invigda området och de heliga restriktioner som deras 
frånde Pörölfr tidigare statuerat dår (se vidare nedan). 

Även andra källor vittnar om att det var hövdingen, jarlen och 
till och med kungen som skulle vaka över helgedomarna och de ri- 
tuella beståmmelserna. Det kommer fram redan i de tidiga vikinga- 
tida skaldedikterna. Ynglingatal, till exempel, beråttar att enskilda 
hårskare ur den berömda svensk-norska kungaåtten Ynglingarna 
hade sådana funktioner.: Enligt traditionen skulle den norske 
skalden bjódólfr inn fróði ör Hvini ha diktat Ynglingatal cirka 890. 
Den dateringen har ifrågasatts av den norske historikern Claus 
Krag som menar att dikten kom till på 1 1oo-talet. Flera forskare 
(inklusive jag sjålv) har gått emot Krags förslag och håvdat att 
den traditionella dateringen ändå kan vara rimlig.^? Ynglingatal 
år en genealogisk dikt, som presenterar kungarnas död, begrav- 
ningar och stundtals deras begravningsplatser. Språket i kvådet år 
ålderdomligt och pråglat av kenningar och andra poetiska figurer. 
Kungarna upptråder ofta under en rad olika hårskarbenåmningar. 
I kvådet kallas, till exempel, sveakungen Yngvi för vorór véstalls. 
Ordet vorör betyder hår ’värdare, beskyddare, bevakare, vakt, el- 
ler vaktman'. Den första leden i véstallr år det fornvåstnordiska 
ordet vé som betyder ”helig plats, helgedom'. Handskrifterna har 
olika låsarter når det gåller den andra leden. Kringla har véstalls, 
vilket måste betraktas som den mest sannolika låsarten. Ordet 
stallr (m.) betyder egentligen ”fot, fotstycke, bas som något kan stå 
pa’. I sammansättningen véstallr får ordet en religiös innebörd och 
kan betyda ’altare’ eller podium för gudabilder’. Kenningen vorör 
véstalls kan således tolkas som ”helgedomsaltarets vårdare eller 
beskyddare”.+ Denna benämning i Ynglingatal indikerar således 
att kungar rent allmånt prisades för att de hade en intim relation 
till helgedomen och de kultobjekt som fanns dår. 
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Även norska jarlar och kungar bär liknande benämningar som 
kung Yngvi. I dikten Sigurdardråpa (ca 960) hyllas Sigurðr jarl för 
hans frikostiga gåstabud. Samtidigt sågs det att månnen ska passa 
sig för att vredga jarlen.* I detta sammanhang kallas han för vés 
valdr ”helgedomens hårskare (beskyddare)”. Kung Håkon den 
gode, som var samtida med Sigurór jarl, beskrivs på ett liknande 
sått i skaldedikten Håkonarmål. Når kungen dog hyllade skalden 
honom på följande sått: ”då sades det hur vål kungen hade skyd- 
dat kultplatser (vel of þyrmt véum) ...”.4 Verbet þyrma betyder 
egentligen 'skona, ha vórdnad för, respektera', men kanske i óver- 
fórd betydelse ocksá 'skydda'. 

Det verkar som om kungar och hóvdingar rent allmànt i det 
fórkristna Skandinavien hade en relation till helgedomar. Pà 
Rókstenen från Östergötland, till exempel, finns sekvensen sibi 
uiauari, som har tolkats ”Sibbe, helgedomarnas vaktare”.#3 Hår 
år det alltsä en östgötsk hövding eller en lokal hårskare som år 
vårdare av vi-platserna. I en runinskrift (Vg 73) från Våstergötland 
uppträder namnet Viurör som kanske kan tolkas som ett ur- 
sprungligt binamn eller hårskarepitet, fvn. *vévorör (m.), ”helge- 
domsvåktare”.+ I flera svenska runinskrifter förekommer namnet 
(eller binamnet) Viseti (fvn. Véseti).45 Dessa namn eller epitet var 
troligen ursprungligen beteckningar för den hövding eller hårska- 
re, som upptrådde i den dubbla rollen som politisk och religiös 
ledare. Även i Landnámabók och de islåndska sagorna kommer 
det fram att hövdingarna skulle vårda kultplatser och kultbygg- 
nader (varóveitta bof). I Landnåmabök sågs det bland annat att 
hövdingen Porbjorn hersir i Fjalafylki hade tagit hand om hovet i 
Gaular,** medan den mäktige hövdingen bórólfr, enligt Eyrbyggja 
saga, vårdade ett Þórshof på ön Mostr, utanför Sunnhordaland.*7 

Hur ska man då förklara denna koppling mellan hårskaren 
och helgedomarna? Arkeologen Charlotte Fabech har håvdat 
att det sker en centralisering av offerkulten i Sydskandinavien 
under folkvandringstid.*? Offerceremonierna utfördes från sten- 
åldern fram till romersk jårnålder vid våtmarker, som låg långt 
från bebyggelsen. Men under folkvandringstid sker föråndring- 
ar i offerpraxis. De offentliga offerceremonierna flyttas nu till 
den centrala bebyggelsen, fråmst hårskarsåten och hövdinga- 
gårdar. Mönstret kan iakttas i arkeologiska kållor. Man har till 
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exempel funnit så kallade guldgubbar vid aristokratiska boplatser 
från yngre jårnåldern, till exempel i Borg vid Lofoten, Slöinge i 
Halland, och Helgö vid Mälaren.* Guldgubbarna med parmo- 
tiv avbildar troligen mytiska scener, eventuellt kårleksparet Freyr 
och Gerör.5° Kanske fungerade de även som offer till gudarna 
eller som ett slags hårskarsymboler. Det verkar således som en ny 
hårskarideologi våxer fram, dår bland annat ritualer, symboler 
och andra religiösa uttryck blir betydelsefulla, till exempel hallar 
och kultbyggnader på stormannagårdar. Det faller sig då natur- 
ligt att hårskaren framstålls som ”helgedomsvåktaren”, eftersom 
helgedomen var hans egen egendom och lokaliserad på hans gård. 
Enligt min mening kan man förklara relationen mellan hårskaren 
och helgedomen också på andra sått, som hånger samma med 
ritualer, kult och hårskarideologi. 

Många forskare (inklusive jag sjålv) menar att helgedomen i 
vikingatidens Skandinavien stundtals tycks ha betraktats som 
en spegling av den mytiska vårldens topografi eller utgjorde ett 
slags mikrokosmos.* Kanske avspeglade helgedomen även kung- 
ens eller hövdingens rike, vålde eller ”vårld”, det vill såga att den 
uppfattades som den viktigaste symbolen för hans makt. Det år 
möjligen dårför hårskaren kallas ”helgedomens våktare”. I den 
maktkamp som pågick inom vikingatidens elit kan krånkandet av 
rituella restriktioner vid dessa symboliska platser ha varit ett slags 
konventionell maktstrategi. I det som följer ska jag presentera ett 
antal kållor som visar att fienden till hövdingen, eller andra utma- 
nare av makten, ofta stråvade efter att komma åt just helgedomen 
och krånka den frid som rådde dår med vapen eller andra medel. 
På så sått foródmjukades den som förestod den heliga platsen och 
hans auktoritet kunde falla samman.* 


Skåndande av helgedomar som maktstrategi 


Arkeologen Frands Herschend har håvdat att ett återkomman- 
de mönster kan iakttas i det arkeologiska materialet och åven i 
skriftliga kållor, nämligen att striderna till stor del går ut på att 
förstöra fiendehóvdingens gåstabudshall.5 Att äga en hall var, en- 
ligt Herschend, en maktmanifestation av hallens ågare. Når man 
konkurrerar om makten var det dårför viktigt för hallågarens 
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fiender att förstöra byggnaden, eftersom den var den viktigaste 
symbolen för ledaren. Herschend påpekar således: 


In Beowulf, king Hroógar flatters himself on having built a most 
splendid hall in the settlement where he lives and the act of building 
the hall plays an important role, being the inauguration of his 
kingship. Likewise the initial armistice at Finnsburg (Beowulf, 
vv. 1086-7) contained an agreement saying that a hall should be 
put in order for the thane of the slain Danish king Hnæf and his 
retainers. Clearly one cannot be a leader without a hall, however 
temporary. [...] sagas like the fight at Finnsburg have their obvious 
counterparts in the archaeological remains of the Late Iron Age. 
It seems fair to propose the hypothesis that the struggle for power 
among the leading families was to a certain degree a matter of 
fighting each other with the purpose of destroying each other's 
hall. Smashing rather than plundering was the keynote of this kind 
of political rather than economic warfare. 


Attackerna mot gästabudshallarna har ibland beskrivits som rituell 
krigföring.’5 Det verkar som om de attackerande inte alltid sträv- 
ade efter att stjála eller plundra, trots att det har funnits mánga 
dyrbara objekt i dessa hus. Ett exempel pà detta kan vi se i anslut- 
ningen till ”krigarnas hall” vid Garnisonen på Birka. Den hallen 
tycks ha ödelagts i samband med stadens undergång på 900-talet. 
I resterna av den nedbrånda hallen har man hittat exklusiva vapen, 
delar av sköldar och spjut, men också andra dyrbarheter, till exem- 
pel ett drakhuvud av brons, skårvor av glasbågare och beslag till 
kistor. Även utanför hallen hittades vapen. Trots att en del av dem 
troligen var brukbara har de inte samlats upp efter striden utan 
lämnats kvar på platsen.5* Det år mycket möjligt att dessa vålds- 
handlingar ska tolkas som ett slags performativa ritual som syf- 
tade till att symboliskt bryta ner hallågarens ”vårld”, hans ”rike” 
och auktoritet. Kanske var det en stor förödmjukelse för en höv- 
ding som bar epitetet ”helgedomens beskyddare” att inte lyckats 
skydda sin hall (som med största sannolikhet betraktades som ett 
rituellt och kanske också heligt rum för hövdingen och hans följe). 

Det år möjligt att åven drottning Gunnhildr och kung Eirikr i 
Egils saga ville ifrågasåtta de lokala myndigheterna och domstol- 
en på Gulating, genom att låta deras följeslagare skåra av frids- 
banden (vébond), bryta hasselstångerna och vanhelga den heliga 
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tingsplatsen (se ovan). Det skulle kunna ses som en avsiktlig rituell 
handling som syftade till att förnedra och underkånna tingsdom- 
arna och den lokala auktoriteten, som var på våg att ge Egill rått 
i tvisten. Enligt sagan jagade kungens hirdmån bort domarna från 
tingsplatsen på ett förnedrande och nedlåtande sått. Genom denna 
handling fick kungaparet åtminstone tillfålligt ett maktövertag. 
Ett liknande mönster kan vi iaktta i Eyrbyggja saga och 
Landnåmabök, dår en skåndning av heligt område också anvånds 
i en politisk maktkamp (se ovan). Porgrimr Kjallaksson och hans 
svåger förklarade offentligt under vartinget vid Þórsnes att de inte 
långre skulle tolerera Pörsnesingarnas arrogans och beståmmelser, 
utan att de skulle göra sitt tarv på gråset vid tingsplatsen precis 
som de brukade göra vid andra tingsmöten. Sammanhanget visar 
helt tydligt att Kjalleklingarna ville utmana Pörsnesingarnas makt, 
det vill såga den familj som styrde i det lokala samhället, på tings- 
platsen och vid helgedomen. Kjalleklingarnas syfte var helt klart 
att provocera och förödmjuka Pörsnesingarna, genom att bryta 
de rituella restriktioner och tabun som Pörölfr en gång instiftat 
vid Pörsnes. Kjalleklingarnas handlingar skulle kunna ses som en 
medveten rituell strategi för att tillågna sig den lokala makten. 
Dessa handlingar resulterar också i att Porgrimr Kjallaksson och 
Pörsteinn Pörölfsson fick dela omsorgen av hovet och uppbära 
hälften var av hovets intäkter. Det beståmdes också vid förlik- 
ningen att de skulle stå varandra bi och skånka stöd vid konflikt- 
er. Porgrimr fick dessutom titeln goði.“ Kjalleklingarnas hot om 
skándningar av och våldshandlingar vid den heliga tingsplatsen 
kom således att fórándra maktförhållandena vid Pörsnes. Även 
det rituella landskapet föråndrades. Enligt både Landnámabók 
och Eyrbyggja saga flyttades tingsplatsen till de östra delarna av 
nåset efter striden och blodspillan på det heliga området. Den nya 
platsen var också betraktad som mycket helig (helgistaör mikill). 
I texter som skildrar övergångstiden år det helt klart att at- 
tacker och vanhelgande av kultbyggnader i Norge och Sverige 
var performativa handlingar som avsåg att utrota fiendens vårlds- 
bild och religiösa vårderingar. Visserligen har dessa handlingar 
en annan kontext ån ovan nåmnda exempel, men kanske syftade 
åven de till att bryta ner lokala hövdingars auktoritet, precis som 
skåndningarna gjorde i till exempel Egils saga. Snorri Sturluson 
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rapporterar i Heimskringla hur helgedomar i Trøndelag under 
slutet av 900-talet förstördes av kung Ölåfr Tryggvason når man 
inledde missionen i området. Den kristne kungens fiender var helt 
klart fylkeshövdingarna som ville bevara de gamla sederna och 
helgedomarna. I Óláfs saga Tryggvasonar, till exempel, beskriver 
Snorri hur kung Óláfr demonterade hof-byggnaden på Lade och 
tog bort all egendom och alla dekorationer från den och från kult- 
bilderna.s* Han tog också ner en stor ring från dörren till bygg- 
naden, varpå han låt bränna hela huset.’ Berättelsen handlar inte 
bara om att kultbyggnaden ska skåndas utan åven de rituella fö- 
remålen som fanns dår, till exempel dekorationerna, kultbilderna 
och dörringen. Det kommer fram i texten att bönderna var myck- 
et upprörda över kungens agerande och man skickade hårpilar till 
varje fylke. Kung Óláfr tillåmpade samma strategi då han deltog i 
offerfesten vid hovet i Mære, i de inre delarna av Trøndelag. Dår 
slog han Pörs bild av helgedomspallen och dödade böndernas led- 
are, Járn-Skeggi.“ De maktlösa fylkeshövdingarna klarade inte av 
att skydda helgedomarna i Trøndelag och förlorade dårmed all sin 
auktoritet inför alla nårvarande. Kungens förödmjukande hand- 
lingar och skåndningar gjorde hövdingarna och bönderna svaga, 
och till slut accepterade de kristendomen och kung Óláfs styre. 

Kyrkliga kållor från England, skrivna på latin, rapporterar ock- 
så att de kristna skåndade de gamla helgedomarna med våld och 
vapen. Enligt Beda (700-t.) vanhelgade den före detta hedniske 
kultledaren Coifi en helgedom öster om York genom att kasta 
ett spjut in i det sakrala området. Han hade nåmligen blivit om- 
vånd och ville demonstrera sina nya tro genom att bryta mot de 
föreskrifter som fanns dår. * Kanske var denna spjutattack också 
riktad mot den lokala makten som inte förmådde att skydda hel- 
gedomen från våldshandlingar. 

Adam av Bremen nåmner att Adalvard den yngre kom till 
Svetjud, ivrig att predika evangeliet och raskt leda folket i Sigtuna 
och Uppland till den kristna tron. Adalvard och biskop Egino 
kom överens om att de skulle resa till det hedniska templet som 
kallas Uppsala för att pröva om de dår kunde bringa Kristus någ- 
on frukt av sin möda. De var dår villiga att utstå all slags pina, 
om det hus nedrevs, som var centrum för vantron. För når det 
rivits, eller helst nedbrånts, skulle följden bli att hela befolkningen 
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omvåndes. Kung Stenkil fick dessa kyrkomån att avstå från sina 
planer, dels för att de skulle dödas och dels för att han sjålv skulle 
bli avsatt som kung eftersom han låtit dem komma in i sitt rike.* 
Möjligtvis hånger denna rådsla hos kungen samman med idén att 
folket förvåntade sig att deras makthavare skulle skydda helge- 
domarna i riket. Den kristne kungen visste att folket (som delvis 
fortfarande var anhångare av den gamla tron) troligen skulle ha 
uppfattat denna skåndning som en stor förödmjukelse för honom 
och ett tydligt tecken på att han inte var kapabel att hålla eller 
vara vårdig kungamakten. 


Återuppbyggandet av skåndade helgedomarna som 
maktstrategi 


Det finns också texter som visar att skåndade helgedomar kun- 
de renoveras och återinvigas. Dessa renoveringar och invigning- 
ar skulle också kunna tolkas som ett slags maktstrategi, som 
syftade till att föråndra en rådande maktbalans. Tankegången 
kommer fram i några skaldestrofer som har bevarats till efter- 
vårlden genom manuskripten till Fagrskinna och Heimskringla. 
Heimskringla rapporterar att de kristna Firiks-sönerna med våld 
rev ned hov och förstörde blotplatser når de kom till makten i 
Norge. Under deras år ödelades årsvåxten. Men då Håkon jarl 
var i fård med att ta över makten beståmde han att månnen skulle 
hålla hoven i stånd och fortsåtta att blota. Som stöd för dessa ut- 
sagor hånvisar Snorri till några med håndelserna samtida strofer 
ur Einarr skálaglamms Vellekla (ca 990): 


[15] Oll lét senn enn svinni Den kloke låt snart alla 


sonn Einrióa monnum Einrides hov och goda 
herjum kunn of herjuð blotplatser, som hade 

hofs lond ok vé banda, hárjats, komma till heder, 
áðr veg jotna vitni innan hárskaren 

valfalls, of sjá allan, for med hójda svård 

þeim styra goð, geira över land och hav, 

garðs Hlórriði farði. gudarna styr honom. 

[16] Ok herparfir hverfa Och de mansamlande asarna 


Hlakkar móts, til blóta, kommer till blot, som ger 
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rauðbríkar fremsk rækir den mäktige hövdingen 
rikr, åsmegir, sliku. mycket stor heder. 

Nu grær jord sem ådan. Nu gror jorden som förr. 
Aptr geirbruar hapta Guldslösaren låter 
auóryrir lætr ğru åter krigarna 

óbryggva vé byggva. sitta glada i hoven.” 


(Text och översättning K. G. Johansson) 


I strof 15 berättas det således att jarlen lät snart alla Einrida (det vill 
säga Pörs) hovland och gudarnas helgedomar som tidigare hårjats 
komma till heder. I nästa strof (16) sägs det att gudarna återkommer 
till bloten. Nu gror jorden som förr och jarlen låter åter krigarna sit- 
ta glada i helgedomarna. Enligt min mening omfattar dessa strofer 
ett härskarideologiskt budskap. En legitim härskare måste skydda 
helgedomarna från våld och vanhelgande för att kunna upprätt- 
hålla en bra relation till gudarna. Genom de kultiska aktiviteterna 
får han en gudomlig vägledning och hans land kan blomstra. Det 
paradisliknande tillstånd som skapas under jarlen i Norge liknar 
den mytiska värld som enligt Voluspå uppstod efter Ragnarök. I 
Vellekla får således jarlens gärningar en kosmisk betydelse.” Dikten 
visar att åven Håkons renovering och återinvigning av de skånda- 
de helgedomarna var en viktig strategi för honom att få legitimitet 
som hövding. Med dessa handlingar signalerade han offentligt att 
maktbalansen föråndrats. Det var Håkon jarl som från och med nu 
ledde landet med stöd av gudarna. 


Konklusion 


I föreliggande studie har jag presenterat en hypotes om våldshand- 
lingar vid helgedomar som maktstrategi i det förkristna Norge, 
Sverige och på Island. Helgedomarna betecknas i de inhemska 
kållorna dår ofta med substantivet vé, men de kan också beskrivas 
med termerna beilagr eller helgi. Helgedomen betraktades som ett 
mikrokosmos av den mytiska vårlden, dår gudar och månniskor 
kunde mótas. Kanske var den också en symbol för kungens eller 
hövdingens ”rike” och ”auktoritet”. Vid dessa helgedomar fanns 
rituella restriktioner. Bland annat fick man inte båra vapen eller 
utföra våldshandlingar dàr. Hårskarbenåmningarna vorór véstalls 
och vés valdr indikerar att det var hóvdingens eller kungens roll 
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att övervaka dessa regler. Om hårskaren kunde skydda kulten och 
kultplatserna kunde han också skapa en god förbindelse med den 
mytiska vårlden. Den förbindelsen kunde då få en kosmisk betyd- 
else, det vill såga att landet som han styrde över förvandlades 
till ett paradisiskt tillstånd, dår åkrarna gav goda skördar med 
mera. Om en hövding eller kung inte kunde skydda sin helgedom 
var det en stor förödmjukelse och hans makt kollapsade. Han 
kunde inte långre betraktas som en legitim hårskare. En attack 
mot fiendehövdingens helgedom och ett medvetet skåndande av 
den kunde således vara en bra strategi för en utmanare som stråv- 
ade efter makten. I uppsatsen har jag gett exempel på kållor som 
tycks spegla sådana performativa handlingar och ritualer. För att 
underbygga hypotesen kråvs dock en mer omfattande empirisk 
undersökning av bland annat det arkeologiska materialet. 


Noter 


1. Egils saga Skalla-Grimssonar ([red.] Siguróur Nordal): 148-163; 
Egils saga (övers. Johansson): 138-150. 


2. ”Svå skyldi goð gjalda, / gram reki bond af londum / reið sé rogn ok 
Óðinn, / rön mins fear bonum; folkmysgi lát flýja, / Freyr ok Njorðr, af 
jordum / leidisk lofda stridi / landöss, hanns vé grandar.” "Mà gudar- 
na driva kungen ut ur landet. De ska gålda honom för stólden av mitt 
gods. Oden och gudarna àr vreda. Mà Fró och Njord driva bort folkets 
fiende, Tor vredgas på tingsbrytaren” (Egils saga Skalla-Grímssonar 
([red.] Siguróur Nordal): 163; Egils saga (övers. Johansson): 150). 


3. Frense 1982: 157, 175. 

4. Lincoln 1994: 55—73. 

5. Jfr Sundqvist 2010. 

6. Jfr Sundqvist 2007 och 2or1. 


7. Ett klassiskt exempel på en performativ talakt år ”hårmed för- 
klarar jag er som åkta makar”. Orden innebår en faktiskt föråndring. 
Se t.ex. Austin 1962; Tambiah 1979; Bell 1997: 68 f.; Rappaport 
1999: 124-126; Hall 2000; Grimes 2006: 390 f. 


8. Liknande hypoteser om en rituell krigföring i anslutning till 
jårnåldershallar bevittnade i arkeologiska kållor har tidigare förts 
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fram i t.ex. Herschend 1998: 36 f.; Nordberg 2003: 115; Andrén 
2014: 69-115. Docent Erik af Edholm har gjort mig uppmårksam 
på att liknande fenomen åven förekommer i Indien, i hinduiska sam- 
manhang. Se t.ex. Davis 1999: 51-87. 


9. Se t.ex. Vikstrand 2001: 298. 


to. Heggstad et al. 1993: 180 har helgi (f.) 'heilagskap, det à vere 
heilag el. ukrenkjeleg’; jfr helga "belge, gjere heilag, vie”, "gjere ukrenk- 
jeleg, fredlyse’; medan heilagr (adj.) förklaras ’heilag’, 'heilag, ukrenk- 
jeleg’ (Heggstad et al. 1993: 176). Se även diskussion hos Baetke 
(1942) och Vikstrand (2001: 226-236). 


11. Jfr Widengren 1963: 49-51 och Nordberg 2010: 18. 
12. Vikstrand 2010: 58. 
13. Baetke 1942: 60, 68, 207 f. 


14. I följande eddadikter syftar vé på gudarnas mytiska bon- 
ing: Vafðrúðnismál (Edda ([red.] Neckel & Kuhn)) 51 (vé goða); 
Grímnismál (Edda ([red.] Neckel & Kuhn)): 13 (valda véum); och 
Hyndluljóð (Edda ([red.] Neckel & Kuhn)): 1 (til vés heilags). I t.ex. 
Vellekla (Den norsk-islandske skjaldedigtning ([red.] Finnur Jönsson)): 
15 (vé banda) syftar det på en kultplats i månniskornas vårld (se nedan). 


15. Vikstrand 2001: 298-365. 
16. Vikstrand 2010: 58-66. 


17.”[...] a sacrifice in Vi [...] Do not persist in burning the man or his 
church, since it stands at Vi, below the cliff.” ”[...] blotan i Vi [...] 
Herpin ai brenna mann ella kirkiu hans, by et han standr i Vi, firir 
niban klintu” (Guta Saga ([red. & övers.] Peel): 8 f.). 


18. Egils saga Skalla-Grímssonar ([red.] Siguróur Nordal): 56; Den 
ældre Frostathings-Lov (Norges Gamle Love indtil 1387 ([red.] 
Keyser & Munch)), 1: 127. 


19. Ynglingatal (Den norsk-islandske skjaldedigtning Br ([red.] 
Finnur Jönsson)): 12. 


20. Snorri Sturluson, Edda: Håttatål ([red.] Faulkes): 36. 


21. Alexanders saga ([red.] van Weenen): 41 översätter cruenta faces 
till dreyrugir vébrandar; se i Fritzner (1986-96) 1954, 3: 882. 


22. Snorri Sturluson, Edda: Skaldskaparmål ([red.] Faulkes): 61. 
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23. Hållans Stenholm 2010; Svensson 2010. 

24. Vikstrand 2001: 238-249. 

25. Zachrisson 2004; 2010. 

26. Landnåmabök ([red.] Jakob Benediktsson): 307. 
27. Heggstad et al. 1993. 


28. ”[...] hann vá vig i véum ok varð útlægr [...] / [...] bann vá vig í 
véum ok varð útlagr |...]" (Landnámabók ([red.] Jakob Benediktsson): 
$ 72, H 60). 


29. "[...] en menn váru allir vápnlausir inni, bví at bar var Hofsbelgi 
[...] Eyvindr hafði vegit í véum ok var bann vargr orðinn, ok varð 
þegar brott at fara” (Egils saga Skalla-Grimssonar ([red.] Sigurður 
Nordal): 49). 


30. ”Eigi er pat siór at bera våpn i hofit, ok muntu verda fyrir goda 
reidi, ok er slikt ófoert, nema bætr komi fram” (Vatnsdæla saga 
([red.] Einar Öl. Sveinsson): kap. 17). "Det år svär osed att båra va- 
pen i gudahov, och du blir utsatt för gudarnas vrede; sådant går inte 
utan att böter gåldas” (Vatnsdalssagan (övers. Ohlmarks): kap. 17). 
Jfr Hrafn [...] hafði sverð gott; þat bar hann i hof; því tok Ingimundr 
af bonum sverðit (Landnámabók ([red.] Jakob Benediktsson): S 179). 


31. Jansson 1985: 41. 
32. Se t.ex. Eliade (1949) 1974; Smith 1987. 
33. Strömbåck 1928. 


34. ” En er bann kom vestr fyrir Breiðafjorð, på skaut hann fyrir borð 
ondvegissúlum sínum; bar var skorinn á Þórr. [...] het hann því at 
helga Þór allt landnám sitt ok kenna við hamn. [...] ok gerði þar hof 
mikit ok helgaði Por. [...] svá mikinn átrúnað á fjall þat, er stóð í ne- 
sínu, er hann kallaði Helgafell, at þangat skyldi engi maðr óþveginn 
líta, ok þar var svá mikil friðhelgi, at øngu skyldi granda í fjallinu, 
hvárki fé né monnum, nema sjálft gengi á braut" (Landnámabók 
([red.] Jakob Benediktsson): S 85, H 73; jfr Eyrbyggja saga ([red.] 
Einar Ol. Sveinsson & Matthías Þórðarson): kap. 4). 


35. ”Pörhaddr inn gamli var hofgoði í Þrándheimi á Mæri. Hann fys- 
tist til Íslands ok tok áðr ofan hofit ok hafði með ser hofsmoldina ok 
súlurnar. En hann kom i Stoövarfjorö ok lagði Mærinabelgi å allan 
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fjordinn ok let engu tortíma þar nema kvikfé heimilu” (Landnámabók 
([red.] Jakob Benediktsson): S 297, H 258). 


36. "Þat þolðu eigi Pórsnesingar, er þeir vildu saurga svá helgan voll. 
[...]” (Landnámabók ([red.] Jakob Benediktsson): S 85, H 73; jfr 
Eyrbyggja saga ([red.] Einar Öl. Sveinsson & Matthias Pördarson): 
kap. 9-10)). 


37. Landnámabók ([red.] Jakob Benediktsson): S 85, H 73. 
38. Ynglingatal (Den norsk-islandske skjaldedigtning Br ([red.] 
Finnur Jönsson)): 7—14. 


39. Se Krag 1991. Kritisk mot Krags uppfattning år t.ex. Fidjestøl 
(1994), Sundqvist (1995), Dillmann (2000), Bergsveinn Birgisson 
(2008) och McKinnell (2010). 


40. Se vidare om tolkningen av kenningen i Sundqvist 2002: 196 f. 
41. Sigurdardråpa 6 (Den norsk-islandske skjaldedigtning Bx ([red.] 
Finnur Jönsson): 69 f.). 

42. Håkonarmål 18 (Den norsk-islandske skjaldedigtning Bı ([red.] 
Finnur Jönsson): 59). 

43. Se t.ex. Düwel 1992. 

44. Peterson 2007: 257. 

45. Peterson 2007: 257. 


46. ”Loptr för utan et þriðja hvert sumar fyrir bond þeira Flosa beggja, 
móðurbróður sins, at blóta at hofi því, er Porbjorn mödurfadir hans 
bafói vardveitt” (Landnåmabök ([red.] Jakob Benediktsson): 368). 


» 


47. "[...]] bann [Pörölfr] varðveitti þar í eyjunni Pörshof [|...] 
(Eyrbyggja saga 3 ([red.] Einar Öl. Sveinsson & Matthias Pördarson): 
6). Jfr "Hann varöveitti bá hof; var hann på kallaör Snorri goói; 
[...]” (Eyrbyggja saga 15 ([red.] Einar Öl. Sveinsson & Matthias 
Pördarson): 27). 


48. Fabech 1991; 1994; Fabech & Näsman 2013; kritiskt betraktat i 
Zachrisson 1998: 118 och Hedeager 1999. 


49. Munch 2003; Lamm 2004. 


50. Se Olsen 1909; kritiskt betraktat i Ratke & Simek 2006 och Watt 
2007. 
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51. Jfr Drobin 1991; Drobin & Keinånen 2001; Hedeager 2001; 
2011; Nordberg 2003; 2010; Andrén 2004; Zachrisson 2004; 
Sundqvist 2007; 2011. 


52. Jfr Lincoln 1994. 

53. Herschend 1998. 

54. Herschend 1998: 36 f. 

55. Nordberg 2003: 115; jfr Andrén 2014: 69-115. 

56. Holmquist-Olausson 2001: 14 f. och Nordberg 2003: 116 


57. Eyrbyggja saga ([red.] Einar Ól. Sveinsson & Matthías Þórðarson): 
kap. 10. 


58. "[...] letu brjóta ofan hofit ok taka allt fé ok allt skraut ör hofinu 
ok af godinu [godinum]” (Snorri Sturluson, Ölåfs saga Tryggvasonar 
59 = Heimskringla ([red.] Bjarni Aðalbjarnarson), 1: 308). 


59. ”Sidan let Óláfr konungr brenna hofit” (Snorri Sturluson, Óláfs 
saga Tryggvasonar 59 = Heimskringla ([red.] Bjarni Adalbjarnarson), 
1: 308). 


60. Snorri Sturluson, Ölåfs saga Tryggvasonar 69 = Heimskringla 
([red.] Bjarni Adalbjarnarson), 1: 3 18; jfr Odd Snorrason, Óláfs saga 
Tryggvasonar ([red.] Ölafur Halldörsson): 279 f. 

61. Se Beda Venerabilis, Opera historica ([övers.] King), 1: 30-32; 2: 
I5; 3: 30. 

62. Adam av Bremen, Gesta Hammaburgensis ([red.] Schmeidler), 4: 30. 
63. Snorri Sturluson, Óláfs saga Tryggvasonar 59 = Heimskringla 


([red.] Bjarni Aóalbjarnarson), 1: 241 f.; Olav Tryggvassons saga 
(övers. Johansson): 201. 


64. Jfr Ström 1981. 
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Fredsöverenskommelser genom riter i 
konfrontationsområden 

Exempel från vikingatidens England och Island 
Stefan Olsson 


Universitetet i Bergen, Norge 


Syftet med det hår bidraget år att diskutera fredsöverenskommelser. 
De riter som genomfördes i samband med fredsprocesser, kommer 
att beskrivas inom en konflikt- och konsensusmodell på mikroni- 
vå, och med exempel från vikingatidens England och Island. Jag 
kommer också att fokusera på den ömsesidiga förståelsen och såtta 
den i fórhállande till ekonomi, politik och juridik. Vidare kommer 
jag att inrikta mig på hur symboliken i riterna kan ha uppfattas på 
olika sátt av dem som utarbetade fredsóverenskommelserna. 


Tidigare forskning 


Fredsprocesser under vikingatiden och den tidiga medeltiden har 
diskuterats inom olika forskningsfålt - och man har fokuserat 
på olika teman — inom religionshistorisk forskning exempelvis 
på den mytiska Frode-freden, och dårmed på fred som ett idealt 
tillstånd." Det fanns flera ord for fred: fisl. (nom. pl.) grid och 
feng. grip betecknar både ’fred’ och ’vapenstillestand’, medan fisl. 
friör (m.) har betydelsen ”fred, skydd” och konnotationen ”fred- 
ligt tillstånd”.* I fornengelskan finns verb som betecknar fred 
som handling, gripian;3 i fisl. setja grid ok frið! sammandraget 
till substantivet sætt (f.; gen. sg. sættar, pl. sættir) i betydelsen 
"uppgórelse', fördrag’. I fornisländskan finns det också ord för 
’fredsstiftning’, ’förlikning’, 'att sluta fred’, friðgerð eller sættar- 
gerð, och 'avtalat möte for underhandling om fred’, fridarstefna.5 


Hur du refererar till det hår kapitlet: 

Olsson, S. 2016. Fredsöverenskommelser genom riter i konfrontationsom- 
råden. Exempel från vikingatidens England och Island. I: Rydving, H. and 
Olsson, S. (red.) Krig och fred i vendel- och vikingatida traditioner, s. 196-220. 
Stockholm: Stockholm University Press. DOI: http://dx.doi.org/10.16993/ 
bah.i. License: CC-BY 4.0 
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I den hår artikeln kommer jag emellertid att diskutera fredspro- 
cesser. Med ”process” avser jag flera håndelser eller skeden som 
avlöser varandra, ofta med flera års mellanrum. Freder som proces- 
ser har sållan blivit undersökta av forskare som studerat vikingati- 
den, men dåremot av medeltidsforskare. Historikern Gerd Althoff 
har analyserat vertikala ”vånskapsband” bland tyska adelsmån 
och historikern Paul Kershaw beskriver den tidigmedeltida engel- 
ske kungen inom ett ramverk för fredsideal. Bland forskare som 
fokuserat på skandinavisk medeltid återfinns historikern Lars 
Hermanson som påpekat vikten av personliga band, ”vänskap”, 
medan andra — som historikern Jon Vidar Sigurdsson — har kon- 
centrerat sig på avgränsade forskningsområden, exempelvis ösam- 
hällen som Island.“ Den hår typen av studier beskriver de band som 
uppråtthöll ett samhålle inifrån, så kallade vertikala vånskapsband, 
som bland annat inkluderade riter som gåvogivande. Genom dessa 
vånskapsband kunde en hårskare kontrollera sitt territorium eller 
underlågga sig en rivals, men också förebygga upproriska hand- 
lingar och dårigenom såkra freden. Utmårkande för horisontella 
vånskapsband år istállet — enligt skandinavisten Stefan Brink - ett 
geografiskt koherent område med vissa sociala band som håller 
samman månniskor i området.” Banden kan röra sig om kultisk 
aktivitet och gemensamma óverenskommelser på juridisk basis, 
alternativt samlingar och möten som marknader, fester och spel.* 

Inom tidigare religionshistorisk forskning har man analyserat 
vånskapsbanden i hårskar- och krigarideologisk belysning och dess 
kosmologiska motsvarigheter.? I min undersökning vill jag i stållet 
se nårmare på hur motparter - som härskare och underlydande — 
men också månniskor på andra sociala nivåer, kunde kommuni- 
cera Över territorier eller andra typer av avgrånsningar i samband 
med konflikter och freder. Jag fokuserar dårmed på horisontella 
drag, snarare ån vertikala, och hur riter kan ha fungerat som kom- 
munikativa medel för att nå konsensus. 


Territoriella avgrånsningar, konsensus och 
kommunikativa handlingar 


Vi kan anta att en konflikt uppstod antingen (a) över en territoriell 
avgränsning eller (b) inom ett samhälle. I den hår studien ger jag 
exempel på båda typerna, men skiljelinjerna mellan de två kan vara 
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svåra att definiera. Jag anvånder benåmningen ”konfrontationsom- 
råde” för att beteckna ett avgrånsat område dår det pågår en konflikt. 

Det finns många exempel på konflikter i grånsområden. Ända 
sedan antiken hade grånsdragningar förekommit på kontinenten, 
exempelvis genom Limes Germanicus vid Rhen. Det var ett sam- 
manhållet område som konstituerades av administrativa, juridis- 
ka och kommersiella intressen i tillågg till de militåra. Området 
hölls, åtminstone på den romerska sidan, samman av den romers- 
ka freden, Pax Romana." I det vikingatida skandinaviska sam- 
hället fanns knappast ett sådant sammansatt grånsområde." Den 
tidens grånsområden kunde istållet pråglas av småskaliga krig 
och råder med utsikt till plundring, och de omfattades inte av det 
kyrkofadern Augustinus beskrev som jus in bello, ”råttfårdighet 
i krig”, som — åtminstone ideellt sett — reglerade krigföring i de 
kristna lånderna. Kanhånda karakteriserades vikingatiden av en 
ensidig vilja till plundring snarare ån fredliga handelsrelationer. Å 
andra sidan förefaller vissa typer av kommunikativa handlingar — 
som involverade ett visst samförstånd — ha uppstått i form av tri- 
butrelationer, något som antyder mer avancerade uppgörelser om 
stillestånd.” 

För att förstå hur konsensus kunde uppstå över territoriella 
avgränsningar, vill jag peka på historikern Eva Österbergs idé- 
er om konflikter och samförstånd i grånssamhållen. Trots att 
Österberg beskriver tidigmodern tid — 1500- och 1600-talens 
Småland under feodal kontroll — kan hennes samförståndsprincip, 
enligt min mening, vara applicerbar på det vikingatida samhäl- 
let." Hon förstår konsensus som en ömsesidig vilja att förhandla 
dår interaktionsnivån år viktig. Hennes definition av konflikt och 
konsensuslösningar år grundlåggande för min egen förståelse av 
konfliktområden. Jag benåmner alltså de områden i de vikingatida 
och tidigmedeltida samhållena som var föremål för konflikt- och 
konsensusuppgörelser som ovan nåmnda ”konfrontationsområ- 
den”. Utgångspunkten år The Oxford English Dictionarys defini- 
tion av confrontation som: 


the bringing of persons face to face; esp. for examination of the 
truth [...] the coming of countries, parties, etc., face to face: used 
to a state of political tension with or without actual conflict. 
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Definitionen innefattar sålunda både möte och konflikt. 

Inom konfrontationsområdena fanns det sårskilda områden för 
kommunikation. Tinget — i Österbergs beskrivning av det tidigmo- 
derna smålåndska samhället — kan ha varit ett sådant kommuni- 
kationsomráde. Jag menar att det vikingatida och tidigmedeltida 
tinget och även kultplatser hade sådana funktioner, liksom andra 
typer av samlingsplatser, varav en del kan ha uppkommit spon- 
tant under kris- och krigstider.'* Kommunikationsomrádena kan 
således ha varit av fast eller spontan, rörlig, karaktår. Den förra 
kategorin kan exemplifieras genom ortnamn. Ortnamnforskaren 
Lennart Elmevik har till exempel föreslagit att Friggeråker (fsv. 
Frig(g)iceraker) i Gudhems härad, Västergötland, återgår på ett 
fornvästgötskt * Friðgærð(ar)aker vilket kan innehålla en motsvar- 
ighet till friógeró: 


Namnet skulle då, har jag tånkt mig, åsyfta en åker dår tvister har 
bilagts, dår förlikning har ingåtts. Sådana processer kan, har jag 
antagit, varit förenade med kulthandlingar av något slag och ågt 
rum på en helgad, fridlyst åker. I så fall skulle det vara det urgamla 
sambandet mellan rit och rått som avspeglas hår.” 


Skillnaden mellan fasta och rörliga kommunikationsområden år 
givetvis flytande, då den senare kategorin kan ha uppkommit ur 
den förra. Torsten Blomkvist har ytligt berört den hår distinktion- 
en mellan samlingsplatser når han poångterat skillnaden mellan 
mötesplatser och platser fixerade i landskapet.'? Nyligen har Olof 
Sundqvist hävdat att kultobjektet seiöhjallr, ’sejdhall’, i regel var 
en tillfällig konstruktion och inte permanent.” Samma temp- 
oråra rörliga drag kan återfinnas i traditioner kring knytandet 
av vébond, ”fridsband”, band som omslöt tingsplatsen som då var 
särskilt fredssanktionerad och dar juridiska frågor avgjordes.*° 
Dessa band fórefaller ocksá ha knutits i samband med krig, eller 
andra typer av konflikter, inför förhandlingar och kan då sågas ha 
uppkommit spontant.” 

Kult- och tingsplatser, liksom andra typer av platser, var såled- 
es kommunikationsområden och jag skall nu försöka ange hur 
de fungerade i konfrontationsomradena.** Först är det emellertid 
nödvändigt att beskriva den typ av samhälle som de förekom i. 
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Samhålle innan Statssamhålle 


statsformationer — (State society) 
(Pre-state society) 


Figur 1. Utvecklingen från ett samhålle innan det finns stater till ett 
statssamhålle. Denna utveckling varierade över tid på olika platser i 
Skandinavien och på Island. 


Samhällsutveckling, regional och tidsperiodisk variation 


Flera forskare har pápekat att det år viktigt att vara medveten om 
tidsmåssig variation och regional föråndring, bland annat Torsten 
Blomkvist och Olof Sundqvist.” Ett exempel pá en förändrings- 
process som beskriver övergängen från vikingatid till tidig med- 
eltid har framförts av historikern Sverre Bagge för Norge och har 
diskuterats av historikern Nils Blomkvist för områden kring söd- 
ra Östersjön som Gotland och Kalmarsund (fig. 1). 

Med ”samhålle” avser jag hår samhällen som befann sig i ett 
tidigt skede av statsutveckling. Det som utmårkte dem var bland 
annat perioder av fred avbrutna av perioder med våld och de 
horisontella (ibland vertikala) band som Stefan Brink relaterar till 
en administrativ indelning i bygd, hundrade, land och (senare) 
rike.*5 Mitt syfte år att huvudsakligen försöka inringa de person- 
liga band som kunde uppstå mellan grupper och individer på hori- 
sontell nivå. Som ett verktyg för att ytterligare förstå förhållandet 
mellan samhålle, konfrontationsområden och kommunikations- 
områden skall jag hår presentera en modell (fig. 2). 


En analytisk modell 


Syftet med modellen år att den ska fungera som ett redskap för att 
beskriva de dynamiska processerna i ett grånsområde före, under 
och efter en konflikt. Det år mer eller mindre en truism bland 
statsvetare att samhållet omskapas efter perioder av krig eller an- 
dra typer av kriser som pest, naturkatastrofer och torka.* Det 
har påpekats att den huvudsakliga anledningen till krig eller råder 
under vikingatiden varit utsikten till plundring. Men även kriser 
av olika slag kunde leda till migrationer som i sin tur kunde leda 
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MÖJLIGA ORSAKER TILL 
KONFLIKTER 


Natur- Stöld 
katastrofer 


Migration Krig 
Brist på Råder 
resurser Våld 


DEN ENA SIDANS DEN ANDRA SIDANS 
PÅVERKANSFÖRSÖK PÅVERKANSFÖRSÖK 
Sociala Ceremonier Sociala Ceremonier 

faktorer Eder faktorer Eder 
Gåstabud Gåstabud 
Gisslan KONFRONTA- Gisslan 
Bröllop TIONS- Bröllop 

Ekonomiska Utbyte av OMRÅDEN Ekonomiska Utbyte av 

faktorer gåvor faktorer gåvor 
Handel Handel 

Juridiska Fredsavtal KOMMUNIKA- Juridiska Fredsavtal 

faktorer TIONS- faktorer 

OMRÅDEN 


MÖJLIGEN FORMANDET AV ETT NYTT SAMHÄLLE. 
INFLÖDE AV NYA IDÉER 


Figur 2. En schematisk framställning av konfrontationsområden med 
möjliga orsaker till konflikter och de båda sidornas möjligheter till 
försoningsförsök, eller till påverkan. 


till sammanstötningar och därmed utgöra en grund för konflikter. 
Andra orsaker kunde vara dispyter, mord och stöld. 

I samband med konflikterna uppstod så småningom en - 
ömsesidig eller ensidig — strävan att lösa dem och skapa fred. 
Intressena att nå fred genom möten lokaliserades till vissa kom- 
munikationsområden. Den följande fredsprocessen pågick sedan 
under en lång tid med flera möten och bestod ofta av tre steg:>* 


1. Det första steget innebar etablerandet av sociala relationer 
med rituella aktiviteter som edsavlåggelser, gåvogivande, 
banketter och beslut om utbyte av gisslan och etablerandet 
av tributrelationer, och dessutom kanske beslut om gifter- 
mål. Aktiviteterna kunde åga rum vid ting och i hall, men 
också på andra kommunikationsområden. 
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2. Nästa steg innebar att man etablerade och stabiliserade 
handelsrelationer. Andra samarbetsrelationer kan ha inne- 
burit tilltråde till landomráden som gav tillgång till bördig 
jord, bete och skog, eller till hamnar och fiskeråttigheter 
vid kustområden. Ibland kunde man också utföra gemen- 
samma riter för att stårka banden. 

3. Slutligen måste fredsfördraget vinna laga kraft, det vill 
såga bli accepterat av båda parter. 


Dessa tre steg kunde förmedlas på kommunikationsområdena, 
och dessa var inte bara kult- och tingsplatser, utan — som tidigare 
nåmnts — åven marknadsplatser och andra typer av områden. En 
viktig aspekt år att fredsprocesserna ofta fick fler konsekvenser 
ån bara att konflikten upphörde, till exempel genom att man tog 
till sig nya idéer. Samtidigt fanns alltid risken att konflikten skulle 
starta på nytt och då kunde man få börja om igen, det vill såga gå 
tillbaka till steg r. 

Modellen år tånkt som ett redskap för att analysera konflikter 
och konfliktlösningar med fokus på motparterna, på deras sym- 
bolhandlingar och hur de anpassande sig till förhällandena efter 
konflikten. Som modell år den givetvis en förenkling av verklig- 
heten. Och det skall också påpekas att fredsprocesser under vi- 
kingatiden och medeltiden aldrig var rátlinjiga. Om den ena 
av motparterna var mycket starkare kunde den svagare vålja att 
underkasta sig. För att ytterligare understryka de skiftande om- 
ståndigheterna, och för att konkretisera modellen, kommer jag 
hår att presentera två fallstudier med olika maktkonstellationer. 
Det första gåller fredsprocessen mellan kung Alfred den store 
av Wessex och Guthrum, en hårskare i Fast Anglia på 800-talet. 
Det andra exemplet tar upp konflikter och konfliktlösningar i 
Íslendingabók och Landnámabók. De två fallstudierna exempli- 
fierar dårmed konflikter på både makro- och mikronivå. 


Fredsprocessen mellan Alfred och Guthrum 


Alfred och Guthrum var hårskare i Wessex respektive Fast Anglia, 
Danelagen,>° två samhällen stadda i snabb förändring. Krig före- 
kom mellan de två områdena, avbrutna av perioder med fred eller 
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stillestånd. Till sist segrade Alfred och kristendomen vann gradvis intrå- 
de i Danelagen. Inom några decennier hade hela Danelagen kristnats. 

Guthrum (alt. Godrum, Gothrum), som var hedning, hade li- 
dit nederlag gentemot Alfred vid Edington (Ethandun) i Wiltshire 
6-12 maj 878 eller 879.?' Enligt Alfreds levnadstecknare Asser 
(d. 909) hade danerna flytt till en befästning efter slaget.3* Alfred 
belågrade dem i två veckor innan danerna slutligen gav upp efter 
svåra umbåranden och sånde en emissarie med vådjan om fred. 
Fredsprocessen utformades dårefter i Alfreds favör. De skriftli- 
ga avtal som blev resultatet kan inte förstås som neutrala text- 
er eftersom de år nedtecknade utifrån den ena sidans perspektiv. 
Samtidigt speglar fördragen en situation dår båda sidor fick ge 
något och det år viktigt att påpeka att Guthrum inte var fullstånd- 
igt besegrad. Han hade fortsatt tillgång till sina landområden och 
dårmed mójligheten till upprustning. 


Riter och uppråttandet av sociala relationer 


De riter som genomfördes under de båda fredsmötena exempli- 
fierar de aktiviteter i kommunikationsområden som kan analys- 
eras med hjålp av modellen. Under det första fredsmótet, efter 
slaget vid Edington, skickades gisslan över till engelsmånnen för 
att såkra freden. Danerna gav också löftet att låmna Alfreds rike. 
Dårmed skedde ett utbyte över ett konfrontationsområde som ut- 
gjordes av de báda stridandes stållningar vid Edington. Man upp- 
råttade kommunikation, antagligen genom att såndebud skickades 
och gisslan gavs för att sákra stilleståndet. Asser (kap. 56) håvdar 
att ”hedningarna” svor att omedelbart låmna Alfreds kungarike. 
Detta antyder ingångna eder. Från den Anglosaxiska krönikan 
vet vi att liknande eder kunde ingås mellan kristna anglosaxare 
och hedniska nordbor, dår ederna betraktades som likvårdiga, 
och man svor vid egna traditionella kultobjekt.33 Enligt Asser gav 
Guthrum dessutom lóftet att låta kristna sig. Platserna dår detta 
ågde rum år exempel på det jag kallat kommunikationsområden, 
i det hår fallat sådana som skapats temporårt, men texten ger inte 
någon ytterligare information om hur de var utformade. 

Sju veckor senare dök Guthrum upp med 30 betrodda mån 
för ett andra fredsmöte. Vid ett kungligt gods, Wedmore, låt han 
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Figur 3. Mynt präglat med Æthelstan II:s namn och signum. Efter: https:// 
en.wikipedia.org/wiki/Guthbrumitt/media/File:Atbelstan II Gutbrum Viking ` 
king of East Anglia 880.png (Public Domain; tillgånglig 3.12.2012). 


döpa sig. Alfred fick stå som fadder för Guthrum under ceremon- 
in. Riten gav intryck av att Guthrum formellt underkastat sig 
Alfred, och den kan förstås mot bakgrund av idén att en kristen 
hårskare inte kan ha en medtåvlare, utan skall luta sig mot sin 
egen auctoritas, ’auktoritet’. Guthrums underkastelse underströks 
också av att han tog sig namnet Æthelstan II, ett namn som hörde 
till Alfreds slåkt; Æthelstan I var Alfreds bror (fig. 3). I gengåld 
gav Alfred Guthrum och hans mån generösa gåvor. Enligt Asser 
(kap. 56) bestod de bland annat av ”många fina hus”, vilket vål 
får förstås som gods. 

Det kan ha funnits många fördelar med den hår typen av allians. 
Fast Anglia var knappast ett enhetligt rike under en hårskare. Flera 
territorier lód under jarlar och hövdingar. Eftersom Guthrum för- 
svagats och förlorat ett krig, kunde kanske en opposition ha våckts 
mot honom i East Anglia. Att sóka allierade hos både Alfred och 
den kristna kyrkan kunde dårmed vara fördelaktigt. Detta kan vi 
emellertid bara spekulera om. Det viktiga hår år att riterna utfördes 
i ett kommunikationsområde, om ån kanske med olika tolkningar 
av respektive part. Exemplet illustrerar det första steget i modellen: 
uppråttandet av sociala relationer. 


Fredsöverenskommelser genom riter i konfrontationsområden 205 


Ekonomiska och juridiska faktorer 


Genom det första skriva avtalet mellan Alfred och Guthrum, the 
Treaty of Wedmore, konstituerades grånsen mellan Wessex och 
Danelagen. Flera år senare, mellan 886 och 890, undertecknade både 
Alfred och Guthrum ett nytt avtal, the Treaty of Alfred and Guthrum. 
Det finns bevarat i två manuskript (version B och B2), varav det ena 
på fornengelska, i en lagsamling fran sent rooo-tal.’* I avtalet fast- 
slogs att grånsen skulle gå långs Themsen och dess biflöden. Dår 
fanns också en uppgörelse som innefattade juridiska årenden och 
handelsfrågor som delvis var av rituell karaktår. Några exempel: om 
en man blev mördad, engelsman eller dan, faststålldes böterna till 8 
halvmarker. Lagen gållde alltså lika för båda parter. Vidare fastslogs 
att om en av kungens tegnar var anklagad för mord måste han svåra 
en ed inför 12 andra tegnar. Förmodligen skedde detta på någon typ 
av kommunikationsområde, som exempelvis ett ting. 

I avtalet fastställdes åven hur handeln skulle regleras. Även den- 
na ekonomiska faktor hade rituell karaktår. Till exempel skulle 
en handelsman som var vålkånd av båda sidor stå som en garant 
vid försåljning av slavar, håstar och oxar. Båda sidor skulle dess- 
utom ingå en ed dår man förband sig att inte låta slavar eller fria 
män gå över till den andra sidan för att handla med boskap och 
gods utan att låmna gisslan. Det år således ett exempel på hur 
riter som förekom på olika kommunikationsområden, som ting 
och handelsplatser, ingått i regleringen av landområden, åven om 
betydelsen av de senare inte skall överbetonas eller förstås inom 
ramen för teoretiska perspektiv som inspirerats av förhållanden i 
den långt senare nationalstaten. 

The Treaty of Alfred and Gutbrum antyder att våld utövats 
över konfrontationsomrádet, annars hade inte regleringarna be- 
hövts. Detta indikerar i sin tur att det som jag refererar till som 
det tredje steget i fredsprocessen, att fredsavtalet skulle vinna laga 
kraft och accepteras av båda sidor, som i det hår fallet verkar ha 
varit en våldigt utdragen process. 

Det hade gått ett decennium mellan the Treaty of Wedmore 
och the Treaty of Alfred and Guthrum och man byggde vidare på 
de erfarenheter som dragits under mellantiden. Sjålva utkomsten 
av fredsprocessen, de olika fredsavtalen, var dårmed som helhet 
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insatta i ett dynamiskt skede innan East Anglia slutligen inkorpo- 
rerades i ett framväxande panengelskt samhälle. 

Jag har hår gett exempel på hur större omráden, riken, kan ana- 
lyseras med hjålp av den föreslagna modellen. Hårnåst skall jag 
visa hur den också kan vara till hjålp når man analyserar fejder 
och personliga motsåttningar. 


Konflikter och konfliktlösningar i det tidiga 
islåndska samhället 


I följande avsnitt skall jag beskriva konflikter och konfliktlös- 
ningar i Íslendingabók (Sturlubók) och Landnámabók. Problemet 
med dessa texter som kållor år vàl kånt: det år en diskrepans på 
200-300 år mellan nedtecknandet och den period de beskriver, 
kolonisationen och kristnandet av Island. Jag skall inte hår gå in 
på den omfattande debatt som förts om deras kållvårde. Det kan 
råcka med att notera att de konflikter som beskrivs i Islendingabök 
och Landnåmabök kanske kan ha sin grund i kampen om resurser 
i landnamstidens Island.35 


Konflikter 


I det tidiga islåndska samhållet var konflikterna på familjenivå och 
individnivå. Dår fanns inga hårskare på samma nivå som exem- 
pelvis Ladejarlarna i Tröndelag. Godarna hade visserligen politiska 
och juridiska funktioner utöver de religiösa, men deras inflytande 
var kringskuret, och huvuddelen av deras maktsfår låg förmodlig- 
en i deras ågor vid attraktiva kustområden med bördig jord, skog, 
fiskevatten, hamnar och drivved. Det år därför ingen överrask- 
ning att landdispyter år orsaken till de flesta av de 126 konflikter 
som jag noterat i Landnåmabök (Sturlubök) och Islendingabok 
(fig. 4). Det fanns sålunda i det islåndska samhället ett visst ”upp- 
ifrån-ned”-perspektiv i traditionell bemårkelse mellan besuttna 
och jordlösa. Samtidigt skall detta inte överdrivas. Möjligheten att 
ståmma en person till tinget fanns alltid och avsaknaden av en hårs- 
karmakt torde ha gjort maktkonstellationerna delvis annorlunda 
ån i de skandinaviska samhållena. 

En sårskild våldsmekanism var blodsfejden, dår håmnd följ- 
de på en förorått. Jag har hår betraktat de blodsfejder som 
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omedelbart eskalerade till hàmnd som enskilda orsaker till kon- 
flikter. Givetvis kan blodshåmnden också ha blivit ett resultat av 
andra konflikter. Det kan ha varit någon förorått som legat och 
pyrt under ytan som blev den tåndande gnistan. Andra orsaker 
kan ha varit förolåmpningar, anklagelser om trolldom, arvstvister, 
stóld, sexuellt ofredande och mord. Jag har ocksá angett enskilda 
stämningar till tinget som en av orsakerna till konflikter eftersom 
de kan ha orsakats av att en konflikt pågått i flera år. 

Det som fór mitt resonemang àr det viktiga àr att det mellan 
konflikterna funnits nágon typ av samfórstánd. Det bevisas av att 
alla konflikter inte blev blodsfejder. Orsaken till "samfórstánd- 
et" kunde givetvis variera. Men jag vill ándà betona fórsóken till 
konsensus: att konflikt- och konsensusrelationer avlóser varandra 
inom konfrontationsområden.3* 

För de som var inblandade i konflikter (jåmför fig. 4) fanns 
det olika möjligheter att nå överenskommelser. I de dråpsmål som 
anges i Landnamabök och Islendingabök blev lösningen oftast 
landsförvisning (7 fall) om om det inte gållde två personer som 
dödat varandra (2 fall). En del forskare menar att förvisningen 
var liktydig med en dödsdom,37 men så behöver inte alltid ha varit 
fallet. Island var stort och glesbefolkat. En förvisad person kunde 


Figur 4. Orsaker till konflikter som beskrivs i Landnåmabök (Sturlubök) 
och Islendingabök, listade efter antal. 
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söka sig nytt land (kanske med understöd av den egna slåkten). 
Att dela land (3 fall) eller att ge sitt gods som depositum, handsal 
(1 fall), var också en möjlighet. Ingiften (2 fall) var en annan. Eder 
som ringed (r fall), eller ospecificerade (1 fall) konfliktlösningar, 
förefaller ha varit ovanliga. Gisslan (2 mójliga fall) var dåremot 
sannolikt inte en del av päverkansmöjligheterna.’® 

Resultatet av de olika (små)konflikterna på Island fick till sist 
samhålleliga konsekvenser. Alltinget innråttades år 930, som det 
beskrivs i Íslendingabók, och den senare (år 965) organiseringen 
av tingslag i fjardingar (fiöröungr), något som innebar att den 
territoriella indelningen förstårktes. Detta år ingen ny informa- 
tion. Men jag vill återigen påpeka: de erfarenheter som drogs 
från konfrontationsområdena låg till grund för etablerandet av 
kommunikationsområdena. 


Konfrontationsområden och kommunikativa platser 


Det år svárt att bestämma hur man ska definiera konfronta- 
tionsomrádena i de konflikter som beskrivs i Íslendingabók och 
Landnåmabök. Konfrontationer kunde åga rum på höjder, i dalar 
som i Orrustudalen (Orrustudalr), 'kampdalen', eller i utmarker 
mellan gårdar dår det kunde uppstå dispyter om betes- eller fiske- 
råttigheter, och dessa utmarker blev då avgrånsningar. Ffter kon- 
flikterna kunde det följa nya perioder av samarbete. 

Det finns i dessa sammanhang också exempel på hur kom- 
munikationsområden, som ting och gårdar, kunde förvandlas 
och bli konfrontationsområden. Det förra kan ses i beråttelsen 
i Íslendingabók om Hónsa-bórir (Hænsa-Þórir) och Tungu-Odd 
(Tungu-Oddr) som var i fejd med lagsagomannen bóró Ólafsson 
Gellir (Þórðr Ólafsson Gellir) och som slogs på Alltinget (Alþingi) 
flera gánger.? Ett annat exempel år i Landnámabók (2: 35) når 
Eirik Þorvaldsson den röde (Eiríkr Þorvaldsson hinn rauði) bröt 
sig in hos Þorgest (Þorgestr) pá dennes gárd vid Breiðabólstað 
(Breiðabólstaðr), Suðurey (Suðrey), för att ta tillbaka sina hög- 
såtesstolpar (setstokkr), som han anförtrott Porgest.*^ Huruvida 
Breiðabólstað hade funktionen av hov (fvn. hof),+ framgår inte, 
men det var åndå ett allvarligt brott och jag antar att det var vis- 
sa rituella restriktioner knutna till platsen.* Eirik blev ståmd till 
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tinget för detta och det urartade till en blodsfejd mellan honom 
och Porgest. 

Fejden mellan Eirik och Porgest år ett exempel på ett samar- 
bete som inleds med ett förtroende, jåmförbart med till exempel 
edsavlåggelser. Rituella och juridiska aktiviteter sammanfaller i 
det hår fallet med varandra. Sedan skedde något som kan uppfat- 
tas som ett brott från båda sidor, men dår kombattanterna hade 
olika uppfattningar om vad förbrytelsen bestod i. Detta brott kan 
relateras till regleringar av konfrontationsområden. Eirik och 
Porgest möttes sedan pá Pörsnestinget (Þórsnessþing) som kan 
uppfattas som ett kommunikationsområde. Man kan gå ned på 
detaljnivå för att granska deras konfrontationer som ågde rum 
på olika kommunikationsområden, med olika typer av eftergifter 
och kompromisser. Jag delar upp håndelserna, som utspelades ca 
981-985, i sekvenser: 


Eirik kommer till Sudurey och bor dar ett ar efter att han démts 
fredlös i Haukadalen. 

Eirik låmnar sina högsåtestolpar hos Porgest i Breidabölstad 
når han letar efter land på Öxney. 

När Eirik återvänder till Haukadalen (Haukadalr) och vill håm- 
ta sina stolpar får han dem inte. 

Eirik beger sig till Breiðabólstað och tar tillbaka stolparna. 
Porgestr förföljer Eirik och de kämpar ett kort stycke från garden 
vid Drangar. Porgests två söner stupar jämte några andra màn. 

Både Eirik och Porgest beger sig hem och håller sig stilla. 

Vid Pörsnestinget företråds de båda antagonisterna av slåkting- 
ar och vånner. Eirik döms fredlös. 

Eirik far till Grönland och blir borta i tre år. 

Eirik återvånder till Island och blir under vintern vid Hölmslåt 
(Hölmslåtr) hos Ingölf (Ingölfr). 

På våren kåmpar Eirik och Porgest mot varandra men den hår 
gången förlorar Eirik. 

Eirik och Porgest förlikas. 

Eirik återvänder till Grönland med nybyggare. 


Porgest och Eirik kunde få hjälp av utomstående under fejden, 
sannolikt förbundna genom olika sociala faktorer (jämför mo- 
dellen, fig. 2) som vänskapsband, både på tinget och i strid. 
Stilleståndet efter striden vid Drangar och tingsförhandlingarna 
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kan tyda på att ingen av parterna var stark nog att óvervinna den 
andra genom direkta våldshandlingar. De juridiska faktorerna 
kunde utnyttjas av antagonisterna, men blev också en möjlighet 
för omgivningen att bevara freden eller i varje fall isolera kon- 
flikten så att den inte spreds. Samtidigt fanns konflikten kvar når 
Eirik återvånde till Island. Texten år dårefter ytterst lakonisk och 
nåmner inte om det var Eirik som utmanade Porgest eller tvårt- 
om, eller om det var fråga om ett direkt óverfall utan fórvarning. 
Intressant nog besegrade Porgest Eirik, något som texten refe- 
rerar till ytterst korthugget: fekk Eirikr bá ösigr, 'dà förlorade 
Eirik”. Flera personer var inblandade. Ingólf kämpade på Eiriks 
sida (bördust peir). Om någon stupade framgår inte av texten, el- 
ler om Porgest hade en övermakt och dårigenom kunde övervin- 
na Eirik och hans följe. Hur och var den senare förlikningen ågde 
rum framgår inte heller, eller huruvida ceremonier genomfördes, 
åven om det år sannolikt. Att de blev förlikta (sættir) tyder emel- 
lertid på att resultatet var ultimat. Kanske fick Porgest uppråttel- 
se för sönernas död och kunde åndå skona Eirik? Eller klarade 
den senare att retirera ut ur striden men fann för gott att avsluta 
fejden? Tryckte andra — utomstående — på för att få ett slut med 
en skicklig medlare i spetsen? Uppenbarligen fanns dessa möj- 
ligheter att reglera konflikten utan att någon av parterna måste 
underordnas den andra.* Konflikten fick en samhällelig konse- 
kvens genom att den framtvingade en migration till Grönland, 
som senare blev ett viktigt område för export av arktiska produk- 
ter.# Eiriks upptäckt av Grönland bidrog sannolikt till att stärka 
hans stållning hos islånningarna efter att han gjort sig impopulår 
genom olika våldsdåd. 

Ovanstående år exempel på hur antagonister hade möjlighet 
att påverka utgången av en fejd dår juridiska, sociala och eko- 
nomiska faktorer på olika sått kan ha fråmjat en fredlig lösning. 


Slutsats 


Den modell som jag presenterat år utformad som ett analytiskt 
redskap för att undersöka det jag kallat konfrontationsområden 
under vikingatid och tidig medeltid, sårskilt når perioder med 
konflikter och perioder med fred våxlade med varandra. Riter var 
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en del av regleringen av den hår typen av områden, som i exem- 
plet från konfrontationsområdet mellan Wessex och Danelagen, 
dår bland annat avlåggandet av eder fyllde en viktig funktion på 
flera nivåer. Den dynamiska utvecklingen visas av att erfarenheter 
från olika konfliktlösningar gemensamt bidrog till fredsproces- 
sen. I studiet av de konflikter som beskrivs i Landnåmabök och 
Íslendingabók, kan summan av erfarenheterna från olika konflikter 
och konfliktlösningar förklara uppkomsten av rituella restrik- 
tioner på familje- och individnivå. 

Snarare ån att leta efter hierarkier och andra vertikala möns- 
ter, kan enligt min uppfattning andra — horisontella — möjligheter 
att påverka fredsprocesser lyftas fram, vilket förhoppningsvis kan 
leda till att forskare ståller nya typer av frågor om påverkansform- 
er når de analyserar konflikter. 


Noter 


1. Offerformeln til års ok fridar kan antyda ett sådant förhållande. 
Substantivet friör, av roten frjå, "att älska’, indikerar ett idealt, fred- 
ligt, tillstånd (Hellquist 1948: 237; Ström 1976: 450 ff.; Steinsland 
2005: 279). För en forskningsöversikt om Frode-freden, se Simek 
1993: 95. 

2. de Vries 1961: 188; Fritzner (1886-96) 1954: 643, 487. I forn- 
engelskan kan grip ha betecknat en mer lokalt begránsad form av fred i 
betydelsen ’stillestand’. Det fornengelska grip betyder i anglo-nordiska 
relationer runt 1000-talet ”garanterad säkerhet’ i Knut den stores lagar, 
men kan också betyda skydd i helgedom” (Shipley 1955: 316). 


3. Borden 1982: 697. 
4. Grågås ([red.] Vilhjålmur Finsen): 404. 
5. Fritzner (1886-96) 1954: 487; Elmevik 2013: 42. 
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7. Brink 1997: 39 ff. 
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11. Se Grenser og grannelag i Nordens historie (2005) för en dis- 
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nationalstaterna. Bland annat påpekar historikern Thomas Lindkvist 
(2005: 261) att en territoriell gråns kan vara något helt annat ån en 
kulturell eller språklig gråns. 


12. Se Lindkvist 1988 som diskuterar plundringsekonomier och 
tributrelationer. Lindkvist menar att ”territoriella indelningar år 
ett resultat av statens, statssamhållets och klasshållets uppkomst” 
(Lindkvist 1988: 8 f.), men påpekar också att grånsdragningar kan 
ha haft föregångare utan direkt koppling till ”statsbildningsproces- 
sen” (Lindkvist 1988: 9). 


13. Österberg 1989: 74 ff. 
14. The Oxford English Dictionary 1989, vol. 3: 719. 


15. Jag lutar mig hår mot Stefan Brinks (1997: 403 f.) karakterisering 
av tingsplatser som multifunktionella. 


16. Vissa grupper för med sig antingen kultobjekt eller vardagsföremål 
som vid speciella tillfållen eller spontant vid kristider får kultiska funk- 
tioner. Objekten kan sedan markera en sårskild plats. Detta kan t.ex. 
ses hos nomadfolk som samerna där kätan (saN. goahti) år mångfunk- 
tionell och traditionellt hade en kosmologisk funktion (se Rydving 
2006), samtidigt som den år flyttbar. Inom islam kan bönemattan 
(arab. sajjada) bokstavligen bli en kultplats (se Wensinck et al. 1995; 
Håkan Rydving muntligen). Man kan dårmed tillskriva de platser som 
markeras rórliga eller mobila drag. 


17. Elmevik 2013: 42. 

18. Blomkvist 2002: 104 f. 

19. Sundqvist 2012. 

20. Se vidare Olof Sundqvist i denna publikation. 


21. Se Egils saga Skalla-Grímssonar ([red.] Sigurður Nordal: kap. 56) 
som noga omtalar hur marken pà domsplatsen vid det norska gu- 
latinget var slåt och hur hasselstånger (sg. heslistong) var nedstuckna 
i en ring. Runt stångerna var ett snöre fåstat, fridsbandet (vébond), 
som gick att ta bort med våld. Drottning Gunnhild (Gunnhildr) 
låt hugga ned fridsbanden och knåcka hasselstångerna (se vidare 
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Sundqvist i denna publikation). Att bandet skulle såttas upp anges 
åven i den medeltida Frostatingslova ([övers.] Jan Ragnar Hagland & 
Jørn Sandnes, 1: 33), dår 'ársmannen' (armaór), enligt gammal rått 
skall göra fridsband (vebonnd) på tingsvallen (bingvollr). En annan 
funktion för fridsbandet i samband med krigstider kan ses i den me- 
deltida norska Hirdskraa (Hirdloven ([6vers.] Steinar Imsen): kap. 
33) som anger att krigsbytet delades upp inom ett område som 
avgrånsades av vébondet. Om den liknade seden att ”hassla vallen”, 
se Blomkvist i denna publikation. Jag har inte utrymme för en ut- 
förlig diskussion av det mobila draget i kult- och tingsplatser utan 
hånvisar till en kommande publikation. 
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sagalitteraturen (jfr Brink 2012: 86 f.). 


23. Blomkvist & Sundqvist 2006: 35 f. 
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samhållshierarki (Bagge 1986: 81 f., 84, 92 f., 97 f.; jfr Blomkvist 
2005: 265). 


25. Brink 1997: 404 f. 

26. Se exv. Darby & Mac Ginty 2003; Ethridge & Handelman 
2010: 24 ff.; Shively 2014: 402 ff. 

27. Lindkvist 1988: 32 ff.; Stylegar 1999: 116 f., 122 ff. 

28. Delvis efter Michael Lundgreen 1999: 606 f. 

29. Althoff 2004: 147. 


30. Termen Danelagen (eng. Danelaw) upptråder för första gång- 
en i The Doom Book (Code of Alfred) från 1008 och förefaller 
konsekvent ha använts under 1000- och r 100-talen för att beskriva 
ett område som bestod av Yorkshire, Derbyshire, Leicestershire, 
Northamptonshire och Buckinghamshire (Hadley 2000: 2 f.). 


31. The Anglo-Saxon Chronicle 5, MS C ([red.] O’Keeffe), år 878; 
The Anglo-Saxon Chronicle 6, MS D ([red.] Cubbin); år 879. 
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32. Asser, The Medieval Life of King Alfred the Great ([övers.] Smyth): 
kap. 56. 


33. Se Olsson 2012: 69. 


34. De två manuskripten (MS 383 och MS Quadripartitus) finns vid 
Corpus Christi College, Cambridge (Kershaw 2000: 44, 48). 


35. Orri Vésteinsson 1998: 8 f.; Hayeur Smith 2004: 16 f.; Jón Viðar 
Sigurðsson 2008: 51. 


36. Jfr Jón Viðar Sigurðsson (1999; 2008) som menar att konflikt- 
erna på Island var småskaliga och att det var ett fredligt samhålle i 
jåmförelse med de skandinaviska lånderna. 


37. Givetvis var det ett kånnbart straff att stållas utanför gemenskap- 
en i ett samhålle dår man var beroende av varandra för att klara till- 
varon. I en sådan situation blev man dessutom utan juridiskt skydd 
(jfr Ström (1961) 1985: 73, 76; Brink 2012: 255). 


38. Egentligen upptråder inte något som kan relateras till gisslan 
i Landnámabók (Sturlubók). I Landnámabók (jfr Landnámabók, 
Sturlubók (netútgáfan), 2: 53) anges att Þorbjörn bittre (Þorbjörn 
bitra) slår ihjål Guðlaug (Guðlaugr) vid Guðlaugshöfði och tar hans 
dotter som fosterbarn (fóstra), men detta ár inte egentligen en giss- 
lansituation då ordet inte námns. Dåremot anges en sådan situation 
når Olav Tryggvason (Óláfr Tryggvason) tar gisslan för att utpres- 
sa islånningarna inför kristnandet (se Ari Porgilsson den lårde [hinn 
fróðil, Íslendingabók ([red.] Holtsmark): kap. 7). Gisslan som medel 
vid förhandlingar på konfrontationsområden dyker inte upp förrån 
i samtidssagan Sturlunga saga (jfr Sturlunga Saga ([red.] Gudbrand 
Vigfusson): kap. 43, 157, 161, 186). Jag hånvisar hår till min kom- 
mande avhandling (Olsson 2016). 


39. Ari Porgilsson den lårde, Islendingabök ([red.] Holtsmark): 
kap. 5. 


40. Hauksböks version av Landnåmabök uppvisar inga avvikelser (se 
Landnåmabok: etter Hauksbök ([övers.] Hagland): kap. 77). Samma 
historia återfinns i Eiriks saga rauda (kap. 2) och Grænlendinga 
saga (kap. 1) utan några direkta avvikelser (se Eiriks saga rauda & 
Grænlendinga saga ([red.] Einar Öl. Sveinsson & Matthias 
Pördarson)). Episoden med förlikningen nämns emellertid inte i 
Grænlendinga saga. 
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41. För en definition av hov, se Sundqvist 2007: 25 ff. 


42. Landnåmabök 2: 35. Restriktioner mot våld i ett hov kan exem- 
plifieras med beråttelsen i Landnåmabök (3: 57) om hur norrman- 
nen (austmadur) Hrafn bar svård i Ingimunds hov vid Vatnsdalen 
(Vatnsdalr) och Ingimund (Ingimundr) tog det ifrån honom (se 
Landnámabók, Sturlubók (netútgáfan)). 


43. Givetvis var inte alltid sá fallet. 


44. Exempelvis isbjörnsfållar, (levande) jaktfalkar, valrossbetar och 
narvalshorn. 
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Den sista striden och den framtida freden 
Anders Hultgård 


Uppsala universitet, Sverige 


Inledning 


Temat krig och fred i norröna traditioner låter sig även föras över 
till en eskatologisk kontext. Den stora slutstriden i Ragnarök och 
den förnyelse av vårlden som följer på undergången kan sågas 
bilda de två motpolerna krig och fred. 

Förestållningen om en sista konfrontation mellan goda och 
onda makter möter oss i flera religioner. I den skandinaviska 
ragnaröksmyten utgör den sista striden den dramatiska kulmen 
i det skeende som leder fram till världens undergäng, men kam- 
pen mellan goda och onda makter tar i Norden en egenartad och 
mårklig våndning. Tor, Oden och Frö, de stora gudarna som man 
har tillbett genom århundraden faller i kampen mot sina mot- 
ståndare vilka å sin sida inte heller överlever. Det år fråmst en 
strid dår gudar möter demoniska våsen med två monsterdjur och 
en förrådare i spetsen. Enhårjarna, krigarna från Valhall, hjålper 
gudarna, men det framgår inte klart om månniskor också kåmpar 
på gudarnas sida. 

Kållmaterialet till förestållningarna om Ragnarök år egentli- 
gen ganska magert, sårskilt i jåmförelse med den breda eskato- 
logiska tradition som vi möter i tidig judendom och kristendom 
samt i iransk religion." Voluspå, några strofer i Vafþrúðnismál 
och i Hyndluljöd samt Snorres framstållning i kapitlen 51 till 53 
i Gylfaginning ger oss en uppfattning om den kosmiska eskato- 
logi som åtminstone under senare delen av vikingatiden traderades 
i våstnordiska miljöer. Dårtill kommer anspelningar i andra ed- 
da-dikter; några få återfinns åven i skaldedikter, fråmst Eiriksmål 
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och Hákonarmál. Att skildringen av Brávallaslaget hos Saxo och i 
Sogubrot skulle återgå på en eskatologisk myt år föga troligt.” 

Jag försöker se texterna om Ragnarök, sårskilt Voluspå, som 
nedslag av en muntligt baserad tradition som hållits levande i 
varje fall fram till 1200-talet.3 Därefter tycks den ha stelnat och 
blivit blott en litterår tradition med antikvariska förtecken; ett 
exempel på det år den så kallade Eptirmáli II i handskrifterna 
till Skåldskaparmål (dock inte Codex Upsaliensis), dår det sågs: 
"Men det som de [asarna] gör till långa berättelser om Ragnarök, 
det handlar egentligen om det Trojanska kriget”. 

Mitt synsått på förestållningarna om Ragnarök som uttryck för 
en mångfacetterad muntlig tradition innebår att mytens varianter 
inte spelas ut mot varandra utan ses som likvårdiga delar av en 
levande tradition.* Jag behandlar även de tre text-strångarna till 
Voluspå som sjålvståndiga varianter och jag lågger inte ner arbe- 
te på att vaska fram en ursprunglig skriftlig version.’ Det år an- 
nars regel i de textutgåvor och översättningar som presenteras av 
Voluspå.* Inte heller vill jag tala om interpolationer i texten som 
man till exempel gör med strof 65 i Hauksböks version. 

För att kunna ringa in den skandinaviska ragnaröksmytens sår- 
prågel och bedöma frågan om dess ursprung måste vi såtta in den 
i ett större sammanhang. Det första år den medeltida våstnordiska 
kultur som faktiskt såg till att bevara ragnaröksmyten till efter- 
vårlden. En jåmförelse med kristendomens universella eskatologi, 
sårskilt i de former den nådde Skandinavien under vikingatid och 
medeltid, år dårför en nödvåndighet. Runinskrifter och tidiga folk- 
språkliga texter utgör hårvidlag de viktigaste kållorna. I ett breda- 
re perspektiv framtråder jåmförelsen med den iranska religionen 
som sårskilt intressant eftersom den har en lång tradition av före- 
ställningar kring världens slut och förnyelse.7 Den tillhör dessutom 
samma typ av etnisk gemenskapsreligion som den skandinaviska. 
Spår av en kosmisk eskatologi år synliga också i keltisk religion 
liksom i den hellenistisk-romerska vårldens olika traditioner. 


Sammandrabbningen 


Det våldiga uppbådet av fientliga makter som texterna beskriver 
pekar fram mot en lika våldig slutstrid, och allt tal om ”gudarnas 
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öde”, ragna røk,* som ju betyder deras sista kamp och undergång, 
skapar en förvåntan om en nåstan episk framstållning av detta av- 
görande moment. Mårkligt nog år skildringen av den sista striden 
ganska fattig på utmålande detaljer i de till oss bevarade delarna. 

Traditionen år samståmmig om att Oden kåmpar mot 
Fenrisulven och Tor mot Midgårdsormen. Dessa fyra framstår 
som huvudaktörerna och deras sammandrabbning blir om- 
nämnd i de flesta källor.” Störst roll spelar mötet mellan Oden 
och Fenrisulven liksom det hjältedäd som Vidar utför når han 
dödar ulven.'* De formuleringar traditionen använder visar att 
man tånker sig Oden som den som tar initiativet i striden: ferr 
vid ulf at vega, 'han går fram (eller: "rider fram”) för att kåmpa 
mot ulven” (Voluspå 53), och stefnir bann moti Fenrisúlf, "han styr 
(hästen) mot ulven” (Gylfaginning 51: 5). Själva kampen beskrivs 
inte nårmare, bara att Oden dör. 

Att guden faller uttrycks i Voluspå på så sått att hans död speglas 
genom gudinnan Frigg, Odens gemål. Först vånds uppmårksamhe- 
ten mot hennes sorg: ”då blir för Hlin en andra sorg verklighet” 
och sedan omnåmns Oden med en poetisk omskrivning, som åven 
den röjer hennes kånsla för guden (strof 53): ”Då skall Friggs 
glådje (Friggiar angan) falla”. Andra delar av traditionen låter oss 
dock veta att Oden dör genom att Ulven slukar honom: 


ulfr gleypa mun Aldafoör, 

Ulven skall sluka Människors Fader (Vafprudnismål 53) 

ok svelgr hann allan Sigfoour, 

och han [Ulven] svåljer Stridsfader hel och hållen (Lokasenna 58) 

ulfrinn gleypir Odin, verór pat hans bani 

Ulven slukar Oden, och det blir hans dód (Gylfaginning 51: 6) 
(Min övers.) 


Guden Vidar figurerar i kållorna mest för sitt hjåltedåd i Ragnarók. 
Det Snorre har att sága om honom i sina gudaportrått inskrånker sig 
till några få utsagor (Gylfaginning, kap. 29). Han kallas ”den tystlåt- 
ne asaguden” (hinn bogli åss) och gudarna har mycket hjälp av ho- 
nom i alla trångmål. Utsagan att han bär en tjock sko (hann hefir skö 
bykkan) pekar fram mot hans roll i vårldsdramat. Den omtalas i tre 
edda-dikter, nämligen Grímnismál strof 17, Vafþrúðnismál strof 53 
och Voluspå strof 55 (se ovan s. 203) och utförligare i Snorres Edda, 
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Gylfaginning kap. 51: 6. Grímnismál skildrar de olika gudarnas bo- 
ningar och vad de dår sysslar med (stroferna 4 till 17). Vidar bor i 
sitt land, Vidi, som år bevåxt med buskar och högt grås och dår rider 
den djårve guden omkring och invåntar stunden då han ska håmnas 
sin fader Oden. Hur håmnden går till omtalas i andra kållor. Når 
Oden har fallit, går Vidar fram för att kåmpa mot Fenrisulven och 
lyckas också döda odjuret. Det sått på vilket guden övervinner Ulven 
skiljer sig mellan de olika traditionsgrenarna. Enligt Voluspå stick- 
er han sitt svärd djupt i Fenrisulvens hjärta, medan Vafþrúðnismál 
såger att han klyver ulvens kåftar. På den senare linjen går åven 
Snorres Edda som låter Vidar stiga med ena foten på ulvens nedre 
kåke. På den foten har han sin skyddande sko. Med ena handen grip- 
er han tag i ulvens óvre kåke och sliter isår hans gap. Hår anvånder 
sig Vidar tydligen inte av något vapen såsom han gör i Voluspå och 
av ordvalet att döma också i Vafþrúðnismál där verbet klyfja snarast 
antyder bruket av ett svård. 

Omnåmnandena av Tors kamp mot Midgårdsormen skuljer sig 
något åt, såvål i den poetiska traditionen som i de två versionerna av 
Snorres Edda. Klart år att guden dråper Midgårdsormen men sjålv 
dör av det etter ormen sprutar mot honom. De nio steg Tor tar inn- 
an han faller utgör en karakteristisk detalj i skildringen av den våld- 
iga tvekampen och finns med i alla textvarianterna. Egendomligt 
nog år det gudens kamp och död som de bevarade delarna av myten 
uppehäller sig vid, medan hans motståndares öde bara flyktigt om- 
talas i två av traditionsstrångarna. Uppsala-eddan nåmner helt kort 
att Tor dödar Midgårdsormen, Pórr drepr Miögarösorminn, och 
Voluspå (S) betonar bara gudens rasande kampsinne: er af móói 
drepr Miögarös véurr, men hår måste vi underförstä att objektet 
år Midgårdsormen. Att traditionen på denna punkt varit fylligare 
ger Voluspå (H) en vink om som ensam av de poetiska varianterna 
antyder den skråckinjagande ormens framryckning: 


ginn lopt yfir lindi jarðar, gapa yggs kiaptar orms 
Jordens band [2 Midgárdsormen] gapar upp i luften, 
den skrämmande ormens käkar öppnar sig (strof 56a)" 
(Min övers.) 


Lokasenna strof 58, liksom Gylfaginning 51: 6 (Rs W T), antyder 
att Tor åven tånker strida mot Fenrisulven, men av olika skål inte 
lyckas förverkliga sin avsikt. 


Den sista striden och den framtida freden 225 


Guden Frö och hans strid mot Surt intar en mer undanskymd 
plats, i varje fall i de poetiska texterna.” I Voluspå sägs endast att 
Frö ska kåmpa mot Surt och formuleringen år densamma i alla tre 
varianterna (R, H, och S): en bani Belia at Surti (med underför- 
stått vega, ’kämpa’, fran strofens första del). Lokasenna känner 
till litet mer. Guden låmnade bort sitt svård i utbyte mot Gymes 
dotter och vet inte hur han ska strida når undergången nalkas: 


Med guld låt du köpa Gymes dotter, 
och du låmnade (seldir) så bort ditt svård, 
men når Muspells söner rider över Mörkskogen, 
vet du då, olycklige, hur du skall kåmpa? (strof 42) 
(Min övers.) 


Skirnismål omtalar att svárdet har den egenskapen att det svingar 
sig självt i strid mot jättarnas släkte (strof 8—9). Snorre har knappast 
något nytt att meddela. Frö faller efter en hård kamp eftersom han 
saknar sitt goda svård som han gav till Skirne (Gylfaginning 51). 
Vi får inte veta vad som hånde med svårdet sedan Skirne fick det i 
sin hand och inte heller vad han skulle anvånda det till. Det ligger 
nåra till hands att anta att han skulle utnyttja det som ett hot inför 
jåtten Gyme. Man kunde vidare vånta sig att han skulle låmna 
tillbaka svårdet till Frö efter utråttat uppdrag, men dårom tiger 
kållorna. Det kan bero på att den till oss bevarade myten år ofull- 
ståndig. Gudens motståndare, eldsjåtten Surt, överlever åtminsto- 
ne i detta skede och hans död nåmns inte explicit. Den får man 
vål förutsåtta sker i den allmånna vårldsundergången. Vad gåller 
enviget mellan Tyr och Garm befinner vi oss på mer osåker mark 
men det vore fel att utesluta den möjligheten att Snorre håmtat 
motivet från tidigare tradition." 

De poetiska texterna omtalar bara de tre huvudgudarnas kamp 
och undergång och Vidars hjåltedåd, medan Snorre för in ytter- 
ligare två envig, det ena mellan Heimdall och Loke och det an- 
dra mellan Tyr och Garm. Det år tveksamt i vilken mån Snorres 
uppgifter hår bygger på äldre tradition." Föreställningen att 
Heimdall möter Loke i den sista striden behöver inte vara ett drag 
tillagt av Snorre. Dessa två gudomar har kåmpat mot varandra 
förr, som framgår av en strof hos Ulf Uggason (Husdråpa 2) och 
striden gällde då vad diktaren kallar hafnyra fogru, "den fagra 
havsnjuren', av Snorre tolkat som gudinnan Frójas halssmycke, 
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Brísingamen.'S Kanske tänkte man sig att denna strid utspelades i 
en mytisk urtid och att den skulle åga rum igen på ett mer slutgil- 
tigt sått i den yttersta tiden. 


Den kristna kontexten 


Som jag påpekade i inledningen har traditionen om Ragnarök nått 
oss genom förmedling av den medeltida kristna kulturen på Island 
och i Norge. Kristendomens eskatologiska föreställningar innefatt- 
ar också en framtida konfrontation mellan onda och goda makter 
som kan ha fårgat framstållningen av den sista striden i Ragnarök. 
Det år Uppenbarelsebokens skildring som fråmst har kommit att 
forma den kristna bilden. Kampen sker på flera plan, i olika om- 
gångar och med olika parter. Det uppstår först en strid (ztóAgpoc; 
Vulgata: proelium) i sjålva himlen mellan Mikael och hans ånglar 
å ena sidan och draken, som kallas Djåvul och Satan, och hans 
ånglar, å den andra sidan (Upp. 12: 7-9). Draken förmår inte hål- 
la stånd, och det finns inte heller någon plats för honom i himlen 
och dårför kastas han och hans ånglar ned på jorden. Ftt annat 
avsnitt av Uppenbarelseboken antyder till en strid på Guds stora 
domedag. De orena andar som slåpps ut ur drakens, odjurets och 
den falske profetens mun samlar kungarna i hela vårlden till ”den 
plats som på hebreiska heter Harmagedon” (Upp. 16: 13-16)."° 
Huruvida kungarna skall kåmpa mot varandra eller tillsam- 
mans mot Kristus och de råttfårdiga får vi inte veta. Tydligen har 
Uppenbarelsebokens författare inte funnit något större intresse av 
att mer utförligt skildra en sammandrabbning vid Harmagedon 
utan nójt sig med en antydan. 

I en andra omgång stiger en ångel ned från himlen, binder Satan 
och kastar honom i avgrunden, dår han ska hållas bunden i tusen 
år (Upp. 20: 1-3). Sedan skall han dock slåppas lös om ån för en 
kort tid. Formuleringen antyder att hans frislåppande år förutbe- 
stämt (dei AvOfjvat adtöv; Vulgata: oportet illum solvi). Når Satan 
så kommer loss, samlar han ihop Gog och Magogs otaliga skaror 
till krig. De stiger ut på jordens vida yta och omringar de goda 
människornas befästa läger (mv napenßoAnv töv åyiov, Vulgata: 
castra sanctorum) och ”den ålskade staden”, Jerusalem, men då 
faller eld från himlen och brånner upp fienderna. Djåvulen som 
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förledde månniskorna kastas ned i sjön av eld och svavel tillsam- 
mans med vilddjuret och den falske profeten. Dår ska de plågas 
dag och natt i eviga tider (Upp. 20: 7-10). Det fientliga mötet 
står mellan två grupper av månskliga aktörer om ån med gudom- 
liga och demoniska ledare i bakgrunden men det kommer inte 
till någon egentlig strid. De passiva verbformerna ”kastades” och 
”skall plågas” antyder att det år Gud eller Kristus som beståmmer 
straffdomen. De enda egentliga strider som nåmns år den mellan 
Mikael och Draken-Djåvulen vilken utspelar sig i himlen, och den 
som antyds skall ske vid Harmagedon. 

En annan tidig eskatologisk text, 2 Thessalonikerbrevet, kap. 2: 
I-12, tänkte sig att innan Jesus kommer tillbaka så måste ett stort 
avfall ske och en gestalt kallad "den Laglöse” (6 &vopoc; Vulgata: 
ille iniquus) uppenbara sig.” Denne år utsånd av Satan sjålv och 
ståller sig förmåtet upp mot allt som år gudomligt och heligt, men 
vid sin återkomst skall Jesus döda honom. Denna text har bidragit 
till bilden av Antikrist, en gestalt som våxer fram först under det 
andra århundradet då de spridda traditionstrådarna våvs samman 
till en legend i kyrkofadern Hippolytos framställning.’ 

I den fornvåstnordiska religiösa litteraturen har Uppenbarelse- 
bokens omtalande av Satans utkastande från himlen och hans slutliga 
besegrande låmnat få avtryck, liksom skildringen av ”den Laglöse” 
i 2 Thessalonikerbrevet.? Någon hänvisning till kungarnas strid vid 
Harmagedon finns mig veterligt inte heller. Dåremot har föreståll- 
ningarna om Antikristgestalten och óvervinnandet av honom fått 
betydligt större uppmarksamhet.*° Hans besegrande utgör en del av 
slutkampen mellan gott och ont. Efter att ha tillskansat sig herravålde 
över världen, befaller han att han skall dyrkas som Gud.” Henok 
och Elias blir då utsånda att tråda upp mot Antikrist, men kommer 
att bli dråpta av honom. Det framgår inte att detta sker genom en 
strid. Troligtvis uppfattade man det så, att de båda profeterna låt sig 
dödas utan våpnat motstånd. Den Islåndska Homilieboken (IHB) 
omtalar att Elias ska komma tillbaka vid vårldens slut (7 niölagi pes- 
sar veraldar) för att tråda upp emot Antikrist men han kommer att 
dö av den tortyr Antikrist utsåtter honom för (IHB 47, v. 21-23). 
Antikrist skall slå upp sitt låger på Oljeberget i Jerusalem för att be- 
kåmpa de råttfårdiga, men dår finner han en bråd död genom att bli 
dräpt av Guds muns andedräkt (med anda muns Guðs). Samma 
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förestållning ligger bakom den Islåndska Homiliebokens utsaga att 
Gud ska slå (lystr) Antikrist med blixten (med eldingu) så att han får 
en bråd död (ok verðr bann bráðdauðr; IHB 71,1. 34-35). 

En annan tradition som också den tidigt spreds i Skandinavien 
såger dåremot att det år årkeångeln Mikael som vid vårldens slut 
ska kåmpa mot Antikrist och dråpa denne: 


en af pví er svå å bókum sagt at í enda heims pessa skyli Mikael ber- 
jask å möt ok i gegn Antikristi ok drepa hann; bví at pat er makligt 
at så er í ofmetnadi vildi magnask i gogn Guöi, verdi af beim engli 
drepinn er bat sýnir í nafni sínu at engi er slikr sem Guð: 
och dårför år det sagt så i böckerna att vid denna vårldens slut 
skall Mikael kåmpa mot Antikrist och dråpa honom, ty det år 
passande att han, som i övermod ville göra sig stor gentemot Gud, 
blir dråpt av just den ångel som med sitt namn visar att ingen år 
såsom Gud. 
(GNH 137: 4-8; min övers.) 


I den fornhögtyska dikten Muspilli från 800-talet antar konfront- 
ationen mellan Elias och Antikrist nåstan kosmiska drag. Det ska 
ske en våldig kamp (fht. wig) dem emellan. De stridandes makt 
och sakens viktighet betonas och i bakgrunden står ånnu starkare 
krafter: 


kempfun sint sö kreftig, diu kösa ist so mibbil, 
Elias stritit bi den éwigon lib 

wili den rehtgernön daz ribhi gistarkan 

bidiu skal imo belfan der bimiles giwaltit; 

der anticbristo stet bi demo altfiante, 

stet bi demo Satanase, der inan farsenkan skal*4 


Kämparna år så våldiga, saken år så stor, 

Elias strider för det eviga livets skull, 

han vill att riket skall bli starkt för de råttfårdiga, 

dårför kommer Han som råder över himlen att hjålpa honom. 

Antikrist står vid den gamle Fiendens sida, 

han står vid Satans sida som skall förgöra honom (Antikrist).*5 
(Muspilli 40-45; min övers.) 


Antikrist kommer dárfór att besegras (sigilos werdan) och sårad 
falla ned på kampplatsen (in deru wigsteti wunt bifallan). Men 
inte heller Elias gár oskadd ur striden. Det ságs att han blir sárad 
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(arwartit) och att hans blod droppar ned på jorden. Den kosmiska 
aspekten på denna tvekamp blir tydlig också hår genom att det år 
denna hàndelse som såtter i gång världsbranden (Muspilli 45-51). 

Skildringen i Muspilli av striden mellan Elias och Antikrist har en 
karaktär som inte helt kan förklaras utifrån en kristen bakgrund.” 
Det år framför allt det påtagliga krigiska draget och att konfronta- 
tionen utformas som en våldig tvekamp på ett kosmiskt plan som 
faller i ögonen. Detta återspeglar såkerligen ett germanskt inflytan- 
de. Av allt att döma riktade sig dikten till krigaradeln i 800-talets 
Bayern, och till kretsar som stod kung Ludvig nära.” 

Allmånt sett ågnar dock den universella kristna eskatologin 
såsom vi kan följa den in i medeltiden föga uppmärksamhet åt 
en strid mellan goda och onda makter. I stållet för kampscener år 
det fórestállningen om en dom med dess juridiska aspekter som 
behårskar skildringarna av vårldens slut. De folkspråkliga text- 
erna, både de fornengelska och de fornvåstnordiska, visar detta 
med full tydlighet. Man ska samlas till rannsakning och dom, 
inte till strid. En predikan i Gamal Norsk Homiliebok (GNH) 
frammanar de tre hårskaror (fylki) som ska komma samman på 
domedagen (GNH 168: 22-25): allt det heliga himmelska folket 
under ledning av vår herre (allr inn helgi himneskr vårs dróttins 
lýðr), vidare alla människor (alt mannkyn) och som den tred- 
je skaran, "alla djävlar från helvetet” (allir djoflar ór belvíti).** 
Texten ger dock ingen antydan om att detta möte skulle mynna 
ut i en krigisk sammandrabbning. 

Aven Satan och hans anhang får sitt straff i den Yttersta domen 
men knappast genom att besegras i strid. Elucidarius (s. 136; III: 
74)? såger kort att 


når domen år avslutad (at loknum dömi) skall djåvulen störtas 
ned i ett fångelse av eld och svavel (steypisk í dyflissa elds ok 
brennusteins). 

(Min övers.) 


Jåmförelsen mellan den fornskandinaviska ragnaröksmyten och 
den kristna eskatologin visar pà klara skillnader. De skandinavis- 
ka gudarna fór med sig sina speciella vapen i slutstriden. Fró har 
ju låmnat bort sitt excellenta svård men Oden rider fram mot fien- 
dehåren med sitt spjut Gungnir och Tor bár sin hammare Mjollnir. 
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I kristen tradition sågs det oftast bara att Gud, Kristus / Jesus eller 
Mikael óvervinner eller förintar sina motståndare utan att man 
anger hur detta går till. I de fall man gör det, år det andra medel 
ån vapen som kommer till anvåndning. Munnens andedråkt, blix- 
ten, en blåndande glans som förintar eller en kvalfull avråttning.3* 
Den kristna eskatologin kånner visserligen enskilda konfront- 
ationer såsom striden i himlen mellan årkeångeln Mikael och 
draken, och Mikaels kamp mot Antikrist. Kristi nedstigande i 
dödsriket och óvervinnande av Satan och hans demoner sker inte 
genom en kamphandling och år inte heller förlagt till den ytters- 
ta tiden.?' Kristen tradition målar inte upp någon stor samman- 
drabbning. En sådan finner man dåremot i iransk religion och den 
visar tydliga beröringspunkter med fornskandinavisk tradition. 


Den iranska traditionen och motivet med tvekampen 


En förestållning som på ett sårskilt sått binder samman rag- 
naröksmyten och den iranska kosmiska eskatologin år att slut- 
striden sker i form av en tvekamp mellan de fråmsta gudarna och 
deras demoniska motståndare. Detta drag år fast förankrat i den 
iranska traditionen och det tidigaste belågget finner vi en avestisk 
kulthymn, Yast 19, tillägnad xvaranab-, ”lyckoglansen”. Dess kom- 
position kan dateras till senast 500-talet före vår tiderakning.3* 
Den slutlige befriaren, saosyant'en, Astvat-Arta, skall uppenbara 
sig från Kansaoya-sjön och båra med sig sitt vapen som av allt att 
döma år en stridsyxa, fornir. vazra-. Det år en tydlig motsvar- 
ighet till guden Tors Mjollnir liksom till Indras 'áskvigg', vájra- 
(etymologiskt beslåktat med vazra-), och man ger detta vapen 
också samma status och uppmärksamhet. Det har burits av andra 
heroiska gestalter i Irans mytiska historia såsom kavi Haosravah 
och kavi Viståspa och bringat dem seger. Med detta vapen skall 
Astvat-Arta skaffa bort ondskan, druj-, ur vårlden, når han be- 
segrar den Onde Anden, ayramainyu-, som vanmåktig viker tillbaka. 
De gudomliga våsen som omger den högste guden óvervinner var 
och en sin motstándare. Vohu Manah ('den Goda Tanken’) be- 
segrar Aka Manah ('den Onda Tanken’), det rátta Ordet besegrar 
det fórvrángda Ordet, Haurvatat besegrar Hungerdemonen och 
Amorotat Tórstens demon. De nåmnda våsendena utgör egentligen 
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personifierade abstraktioner men fungerar såsom verkliga gudom- 
ar och demoner. 

I den efterföljande traditionen dyker motivet med en sista tve- 
kamp mellan gudomar och demoner upp flera gånger, och inte 
endast i Bundahisn som man vanligtvis citerar.’* En liknande 
framstållning av den sista sammandrabbningen ger pahlavi-texten 
Zådsprams samling (Wizidagiha í Zadspram), där ytterligare gud- 
omliga våsen och motståndare upptråder vid sidan av de redan 
kånda. Dock utelåmnar man hår kampen mellan Ohrmazd och 
Ahreman (den återfinns på annat ställe i texten):35 


Var och en av de lysande gudavåsendena (rösnän) skall sla 
(zaned) sin egen motståndare. Så skall Vahuman (slå) Akoman, 
Ardvahist Indar, Sahrevar Savur, Spandarmad Nanghaiti, Hordad 
och Amurdad (skall slå) Tauriz och Zairiz, Boskapens Ande 
(Gosurwan) skall slå Ulvdemonen (Druz í gurg-töhmag), Kraftens 
ande (skall slå) Kraftlösheten som (uppkommer) ur åldrande. 
(Wizidagiba i Zådspram 35: 37; min övers.) 


Andra varianter av myten om den stora slutstriden, dår åven tve- 
kampsmotivet skymtar, finner man på flera stållen i den iranska 
traditionen. Ett gott exempel ger den medelpersiska apokalypsen 
Zand I Wahman Yasn redigerad på 800-talet, men byggd på långt 
äldre material:3“ 


Pisyotan, Vistaspa-sonen, går fram mot det stora avgudatemplet 
(uzdészar í wuzurg), nåstet för den Onde Anden och för Khesm 
med blodig klubba; alla demoner och lögnvarelser av ond hår- 
komst skall hamna i det djupa mörkret, i helvetet. De (Pisyotan och 
hans följeslagare) förstör detta avgudatempel genom den strålande 
Pisyotans strid (ham-koxsisnih). Och jag, skaparen Ohrmazd, skall 
komma tillsammans med de Heliga Odódliga (Amabraspandan) 
till berget Hukairyat och jag skall befalla de Heliga Odödliga: 
”tråd fram och gå den strålande Pisyotan till hjålp”. Mihr med 
vida betesland, den snabbe Sro&, den sannfårdige Ra&n, och Astad, 
hon den segerrika, och de Mazda-troendes Lyckoglans (Xwarrah), 
(som år) den starke återuppråttaren av ordningen i vårlden, vi 
alla skall på min, Skaparens, maning komma till den strålande 
Pisyotans vårn och hjålp. De skall slå ned demonerna, mörkrets 
avkomma. 

(Zand i Wahman Yasn VII: 26-30; min övers.) 


232 Krig och fred i vendel- och vikingatida traditioner 


För att beteckna sjålva kampen används gårna ordet köxsisnih eller 
bam-koxsisnib vilket anger en strid man mot man. Den iranska 
traditionen omtalar åven andra aspekter av den sista striden. Når 
tre månader återstår till de dödas uppståndelse kommer ”den stora 
striden” (än wuzurg ardig) att äga rum mellan gudarna och de onda 
makterna. Bórjan av denna sista (abdom) strid blir uppenbar gen- 
om att människorna ser konturerna av en gudom (menög) ridande 
på en lågande håst avteckna sig mot den mörka natthimlen. De blir 
då fórvissade (abeguman bawend) om att segern över ondskan år 
nåra. Det sågs åven att denna sista strid mellan de livgivande och 
förgörande makterna kommer att likna den som ågde rum då ska- 
pelsen tog form (Wizidagiba í Zädspram 34: 52-54). 


Ragnaröksmytens sociala förankring 


Det var såkerligen flera olika miljöer som bar upp traditionen 
om Ragnarök. Hår skall jag endast lyfta fram en grupp för vilka 
myten om den stora slutstriden tycks ha spelat en viktig roll. Att 
kåmpa på gudarnas sida i Ragnarök måste ha varit en tilltalande 
tanke för den skandinaviska aristokratin. Dikterna Eiriksmål och 
Håkonarmål från 900-talet vittnar om den åra som följde med 
ankomsten till Valhall och att bli vålkomnad av Oden. Man kom 
också med i enhårjarnas skara och skulle en gång få delta i den sis- 
ta striden mot gudars och människors fiender.? Att denna tro varit 
stark kan man sluta sig till genom att de båda dikterna så tydligt 
betonar ett ”hedniskt” tema trots att de båda kungar som hyllas, 
Erik blodyx och Håkon den gode, hade antagit kristendomen. 2 
En liknande förestållning om att delta i en sista årofull strid 
fanns kanske bland elitåra grupper hos kelterna på Irland. En av 
de tidigaste texterna om Patriks missionsverksamhet, Tiréchans 
notiser från 600-talet (kap. 12), har ett förbisett stålle som kan 
vara relevant i vårt sammanhang. Når Patrik anlånder till Tara 
möter han kung Loiguire som vågrar att anta den kristna tron 
och hånvisar till sin far Níalls önskan att bli begraven på höjd- 
erna I Tara och att kungen och hans mån också vill bli det på 
samma sått. De skall nåmligen ligga ansikte mot ansikte med sina 
vapen beredda för den dag druiderna kallar erdath och som bi- 
skop Tiréchan förklarar motsvara den kristna domedagen, apud 
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magos, id est iudicii diem Domini, 'hos druiderna betyder detta 
Herrens domedag”.3? Det ár rimligt att tolka denna utsaga som en 
antydan till att de som begravdes på detta sått skulle invånta en 
sista strid mellan goda och onda makter. 


Undergång och seger 


Det mest uppseendevåckande med ragnaröksmyten år som jag 
antydde i början att de stora gudarna faller i slutstriden. Men 
innebår detta ett nederlag och att ondskans makter triumferar? 
Så år långtifrån fallet och man kan med starka skål i stållet tala 
om en seger för den goda sidan.^ De mest fruktade fienderna, 
Fenrisulven, Midgårdsormen, Loke och hans skaror av jåttar blir 
alla dödade. Flera av gudarna överlever uppenbarligen både striden 
och den allmånna undergången såsom Snorre påpekar: 


Vidar och Vale lever, ty havet och Surtsbranden har inte skadat 
dem, och de bor på Idavallen, dår förr Asgård stod. 
(Gylfaginning, kap. 53; min övers.) 


Vidar år också den som har övervunnit Ulven. Även andra gudar 
som óverlevt världsbranden dyker upp i den nya vårlden. De goda 
makterna har inte förlorat. Ser man saken så, blir skillnaden på 
denna punkt mot iransk, och för den del kristen eskatologi, inte 
så avgörande. 


Den nya vårlden 


Efter den sista striden följer i skandinavisk mytologi den stora 
vårldsbranden och undergången som innebår att den gamla jord- 
en förbrånd sjunker ned i havet. Den fóds dock igen i ny gestalt 
och vårlden blir fórnyad. Skildringen av detta skeende år i jåm- 
förelse med uppmarschen till slutstriden och sjålva drabbningen 
mer kortfattad." 

Vilka drag i förnyelsen av vårlden år det som den skandinaviska 
traditionen sårskilt lyfter fram? De fråmsta gudarna har försvunnit 
i Ragnarök, vilka egendomligt nog var de som i verkligheten var de 
rituellt mest dyrkade, men andra tråder 1 deras stålle. Balder och 
Höder skall återvånda från dödsriket och betråffande Oden och 
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Tor år det andra generationens gudar som nu tar plats. Vidar och 
Vale, Odens söner, skall bo på gudarnas heliga platser och Mode 
och Magne, Tors söner, skall äga Mjóllner.* Man kan fråga sig var- 
för Tors fruktade vapen skall föras över in i den nya vårlden, dår 
de fientliga makter guden bekåmpade inte långre finns. Mjöllner 
måste ha en annan funktion och det förefaller som om den skall 
bevaras som en viktig symbol men nu inte långre för strid. Mycket 
talar för att hammaren också kunde anvåndas till annat ån att 
vara ett vapen. Þrymskviða antyder att den svingades i bröllopsri- 
tual, och de många vikingatida amuletter i form av Torshammare, 
bilder av hammare på runstenar, liksom Kvinneby-amulettens in- 
skrift, pekar på den betydelse detta föremål hade som en måktig 
skyddssymbol.*? Formeln Þörr vigi, "Tor vige’, som återfinns på 
några runstenar i Danmark och Sverige, har sákerligen också ut- 
talats i den verkliga kulten.^ 

De kultiska inslagen i den nya vårld som kommer efter 
Ragnarök år påfallande och uppenbarligen kunde man inte tånka 
sig en ny vårld utan gudomliga våsen och någon form av kult. 
De nya gudarna skall finnas på de gamlas kultplatser, deras vin 
(fvn. vé). Mjöllner kommer att ha kvar sin roll som kultsymbol. 
Höner kan i sin egenskap av offerpråst välja det trad (hlautviðr R, 
blutviór H) från vilket kvistarna till orakelritualet skall hämtas." 

Vid sidan av de rituella inslagen lågger den skandinaviska trad- 
itionen stor vikt vid förnyelsen av kosmos. Jorden stiger ånyo 
upp ur havet, för all framtid grönskande. Den år inte skapad på 
nytt utan det år den gamla jorden som nu får tillbaka sin frisk- 
het och grónska.*6 Diktaren av Voluspå manar fram en bild av 
ett orört landskap med fjåll, och strömmande vatten (strof 59). 
Örnar flyger högt ovan och fångar fisk.” Man har pekat på likhet- 
er med flera versrader i Tryggðamál, och det ligger säkerligen en 
gemensam förkristen förestållning om vårlden och rummet bak- 
om naturbilderna i Voluspå, strof 59, och Tryggöamal.#® 

Denna fascination inför tanken på en förnyelse av naturen 
saknas i den kristna eskatologin. Egendomligt nog verkar den 
kristna traditionen inte haft något större intresse av att skildra 
den nya jorden och den nya himlen. Motivet slås visserligen an 
i Uppenbarelseboken 21 med orden ”jag såg en ny himmel och 
en ny jord”, men i stållet år det skildringen av det nya Jerusalem 
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som får all uppmärksamhet.* Naturbilderna finner vi i stället i 
beskrivningarna om paradisets beskaffenhet. Så år också fallet 
i de tidiga folkspråkliga texterna vilka, så långt jag sett, aldrig 
skildrar den nya jord som skall skapas. Det år i stållet bilder av 
den nya staden, det himmelska Jerusalem, och av paradiset som 
om och om igen dyker upp. Judisk och kristen tradition beskriver 
gårna det tillstånd av fred och social harmoni som skall råda efter 
domen och undergången men sådana aspekter saknas i den skand- 
inaviska myten. 

I den iranska traditionen år det liksom i den skandinaviska inte 
fråga om en nyskapelse av kosmos utan om en rening och förny- 
else av världen. Denna fraso.koroti (mir. frasgird) framstålls gårna 
som ett offerritual, en yasna, med den siste fullkomnaren, saosy- 
ant en, som offerpråst (Bundahisn 34: 23; Wizidagihå i Zädspram 
35: 15-17). Överhuvudtaget år det rituella perspektivet på 
vårldsförnyelsen påtagligt. Den iranska myten innehåller inslag 
som påminner om Voluspås skildring av den pånyttfödda jorden. 
Denkard sammanfattar: ”tråd och våxter skall ståndigt grönska, 
hela naturen skall glädja sg" ze De framtida fullkomnarna skall 
återge tråd och växter deras grönska.*' Vid fornyelsen kommer 
även världen att vara full med strömmande vatten. 27 


Slutsats 


Jåmförelsen av ragnaröksmyten med den kristna eskatologin visar 
framför allt på skillnader, både i fråga om slutstriden och förny- 
elsen, och bidrar på så vis till att den skandinaviska traditionens 
sårprågel blir tydligare. En påverkan från kristen tradition ter sig 
dårför osannolik annat ån i vissa detaljer. An mindre går det att 
tånka sig att myten om Ragnarök som sådan skulle ha uppstått 
genom mötet med kristen förestållningsvårld. Skillnader finns ock- 
så gentemot den iranska religionen och dess kosmiska eskatologi, 
men hår år beröringspunkterna mer påfallande. Dessa likheter kan 
knappast ha uppstått genom ett iranskt inflytande som några forsk- 
are gjort gällande.’ Vi har i stället att göra med två av varandra 
oberoende eskatologiska traditioner, den skandinaviska och den 
iranska, vilka uppvisar sina egna sårdrag. Kanske har de en gång 
stått nårmare varandra och dragit nåring ur samma rötter. 
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Noter 


1. Detta förhållande påpekas inte så ofta, men noteras av Steven 
O’Brien (1976: 296, 300). 


2. Saxo Grammaticus, Gesta Danorum ([red.] Friis-Jensen & [óvers.] 
Zeeberg), 8: kap. 1-4 och Sogubrot af nokkrum fornkonungum 
(netütgäfan): kap. 5-9. Huvudkällan tycks ha varit en dikt om detta 
slag som av forskningen kallas Bråvalla-kvådet. Dikten kan knap- 
past anses för ett genuint vikingakvåde utan torde ha författats på 
1100-talet (se Bjarni Gudnason 1958 och Seip 1957). 

Stig Wikander (1960a) menade att skildringen återspeglade 
gammal indoeuropeisk eskatologi (jfr Wikander 1960b). Bland dem 
som godtagit Wikanders tolkning mårks Jaan Puhvel (1987: 87-89), 
Steven O'Brien (1976: 298 f.), och Daniel Bray (2000: 360). 


3. Ett liknande synsått företråds åven av Vésteinn Ölason (2013) 
Gisli Sigurdsson (2013). 


4. Variabiliteten hör till mytens våsen och har betonats av bl.a. 
Claude Lévi-Strauss (1958: 240), Raymond Firth (1960), och Igor 
M. Diakonoff (1995: 43). 


5. E. Noreen (1926: 87) betraktade Voluspå som en kompilation av 
fragment och ansåg det meningslöst att på den grundvalen ge ut en 
kritisk text. Jön Helgason ((1955) 1971: VIII) anser att de tre textvari- 
anterna utgör oberoende nedteckningar från muntlig tradition. Ursula 
Dronke (1997: 2) dåremot ser en mer komplicerad traderingsprocess 
i vilken Hauksbök och Snorres strofer byggt på skriftliga versioner. 
Jag delar Judy Quinns (2000: 88 f.) uppfattning om varianternas be- 
tydelse för förståelsen av dikten. K. G. Johansson (2013: 180) föreslår 
en datering till mitten av 1100-talet. I en liknande datering hamnar 
Gro Steinsland (2009); jfr Steinsland 2013: 157. 


6. En klargörande diskussion om editeringen av texten till Voluspå 
ger Quinn 2000. 


7. För den iranska kosmiska eskatologin och dess tidsaspeker, se 
Hultgård 2009. 


8. Formen ragna røk framstår som den ursprungliga i fornvåstnord- 
iska, och år nåstan allenarådande i de poetiska kållorna; i Snorres 
Edda förekommer endast ragnarökkr eller ragnarökr,gudaskym- 
ning”; se vidare Haraldur Bernharósson 2007. 
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9. Voluspå 53, 55 och 56 (se Eddadigte 1 ([red.] Jön Helgason)); 
Vafprudnismål 51, 52 och 53; Lokasenna 58; Hyndlulióð 44; Sonatorrek 
24 (se Eddadigte 2 ([red.] Jon Helgason)); Snorri Sturluson, Edda: 
Gylfaginning [...] [red. Holtsmark & Jön Helgason]: kap. 51, avsnitt 6. 


10. Påpekat av Olrik (1902: 206; 1922: 54). 


11. Hauksböks text år på detta stålle delvis bortnött. För ovanstående 
låsning se Eddadigte 1 ([red.] Jón Helgason): 44-46. 


12. Voluspå 53 (se Eddadigte 1 ([red.] Jön Helgason)); Lokasenna 42 
(se Eddadigte 2 ([red.] Jön Helgason)). 


13. Man måste alltid beakta den omståndigheten att endast delar av 
den förkristna mytologin överlevde religionsskiftet. 


14. Olrik (1902: 211; 1922: 59) avvisar beståmt tanken att Snorre 
bygger på förlorade kållor. Kampen mellan Heimdall och Loke, liksom 
den mellan Tyr och Garm, måste helt skrivas på mytografen Snorres 
konto. Jan de Vries (1956-57: $ 354) lämnar frågan om ursprunget 
till Tyrs och Garms kamp óppen, men förbigår den mellan Heimdall 
och Loke. J. S. Martin (1972: 81 f.) framhåller osåkerheten i Snorres 
uppgifter och tenderar att se striden mellan Tyr och Garm som en 
skapelse av Snorre. Martein Helgi Sigurösson (2002) menar att Garm 
redan i Voluspå år densamme som Fenrisulven och att Snorre kånt till 
en kenning dår tyr d.v.s. Oden kåmpat mot Garm, men att han miss- 
uppfattat att tyr refererar till Oden och inte till guden Tyr. 


15. Skåldskaparmål (x9, rad 15; se Snorri Sturluson, Edda: 
Skåldskaparmål ([red.] Faulkes)) ságer att ”Heimdall stred (deil- 
di) med Loke om Brísingamen" och av Gylfaginning 35 (se 
Snorri Sturluson, Edda: Gylfaginning [...] ([red.] Holtsmark & 
Jön Helgason)) framgår att detta smycke tillhörde Frója. Strof 2 
i Húsdrápa (se Snorri Sturluson, Edda: Skáldskaparmál ([red.] 
Faulkes)) ár mycket omdiskuterad. En del uttolkare gár pá Snorres 
linje, medan andra menar att "den fagra havsnjuren” syftar på ett 
stycke land som höjt sig ur havet. För diskussionen och vidare litter- 
atur, se Heizmann 2009 och Cöllen 2011: 93-117. 


16. Ortsbeteckningen Harmagedon átergár med all sannolikhet pá 
det hebreiska harmagiddö(n), d.v.s. Megiddos berg’. Oklart år dock 
varför författaren till Uppenbarelseboken valt just denna ortsbe- 
teckning. Möjligen har han varit inspirerad av Sakarja bok, kap. 12, 
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som innehåller en profetia om belågringen av Jerusalem och Juda 
ståder. Det sågs att ”alla jordens folkslag skall samla sig” mot 
Jerusalem, men angriparna kommer att förintas genom Jahves ingrip- 
ande. Efter befrielsen skall man sörja ”den som de har genombor- 
rat”, ett mångtydigt uttryck, men troligast syftar det på Israels folk. 
Sorgehögtiden skall vara lika stor som den man firade över guden 
Hadad-Rimmon "pá Megiddos slått”, babiq ‘at magiddon. 


17. Denna onda gestalt kallas också ”Laglöshetens månniska” och 
”Fördårvets son”. 2 Thessalonikerbrevet har av allt att döma inte 
Paulus som författare, men brevet står i en paulinsk tradition och 
år förmodligen skrivet på 80-talet; för diskussionen om åkthet och 
datering, se Vielhauer 1975: 95—102. 


18. Det år denna uppfattning, som fråmst kommer till uttryck i dagens 
forskning; se Frankfurter 1999; vidare Küchler 2011; Kowalski 2011: 
73. Bousset (1895: 12 f.) menade att Antikrist-bilden hos Hippolytos 
var ”opolitisk” och utan samband med det romerska imperiet. 


19. Ian J. Kirby (1976: 401-403) förtecknar inga referenser till 
Uppenbarelseboken 12: 7—9 och 20: 1-3, 7-10. Det finns endast ett 
citat ur kap. 20 nåmligen i Honorius Augustodunensis, Elucidarius 
([red.] Firchow & Grimstad): 135 (3: 73) med domsscenen dår det 
sågs att böcker ska öppnas och de döda dömas utifrån det som dår 
står skrivet (Upp. 20: 12). Från 2 Thessalonikerbrevet förtecknar 
Kirby (1976: 384) bara ett citat, nåmligen inledningen till stållet om 
"Laglóshetens månniska” (2: 1 f.) som år håmtat från Thomas Saga 
Erkibyskyps (se Kirby 1976: 384; 1980: 82-84). 


20. Antikrists framtrådande och verksamhet beskrivs ingående i 
Honorius Augustodunensis, Elucidarius ([red.] Firchow & Grimstad): 
127-129 (3: 33-35). 

21. Man skulle åven kunna tånka sig översåttningen "som en gud”. 


Genom att skriva ”gud” med stor bokstav (ut Deum) antyder den 
latinska förlagan att Antikrist vill träda i Guds ställe. 


22. Honorius Augustodunensis, Elucidarius ([red.] Firchow & 
Grimstad): 129. 


23. Gamal norsk homiliebog ([red.] Indrebø). 
24. Muspilli ([red.] Braune & Ebbinhaus). 
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25. Meningen måste vara att Satan låter Antikrist duka under (farsenkan) 
utan att ingripa, eftersom sjålva kampen står mellan Elias och Antikrist. 


26. Jfr de Vries 1956-57: $ 590. 
27. Se Staiti 2002. 
28. Gamal norsk bomiliebog ([red.] Indrebø). 


29. Honorius Augustodunensis, Elucidarius ([red.] Firchow & 
Grimstad). 


30. Två bibelstållen har påverkat uppfattningen om munnens ande- 
dråkt som verksamt förintelsemedel: Jesaja 11: 4 att Messias skall 
förgöra de onda med andedråkten från sina låppar, och 2 Thess. 2: 8 
att Herren Jesus skall döda (àveAei; Vulg. interficiet) den Laglöse med 
sin muns andedräkt (tå mvebpati tod otdpatos adtod; Vulg. spiritu oris 
sui). Endast undantagsvis kan man stöta på förestållningen att Antikrist 
blir dódad med ett vapen, så t.ex. i den syriska Daniel-apokalypsen 24, 
dår ånglarna klyver Antikrist i två stycken med ett brinnande svård (se 
The Syriac Apocalypse of Daniel ([red. & övers.] Henze)). 


31. Förestållningen om Jesu nedstigande i dödsriket och hans óver- 
vinnande av Djåvulen fick tidigt fåste i kristendomen; se W. Boussets 
(1926: 26-33) utmårkta sammanfattning, dår han argumenterar för 
att en orientalisk myt om en frålsargestalts nedstigande i dödsriket 
och kamp mot mörkrets makter har förts över på Jesus. 

Såttet på vilket Djåvulen blir besegrad varierar i traditionen. 
Bartolomeusevangeliet såger att Jesus gick in och grep Beliar (= 
Djåvulen), piskade honom och band honom i kedjor (Apokryfe evan- 
gelier ([övers.] Thomassen): 184). Det latinska Nikodemus-evangeliet, 
en text som blev omåttligt populår i Våsteuropa, omtalar att Kristus 
trampade på Döden, grep Satan och överlåmnade honom för alltid i 
dödsrikets våld (Apokryfe evangelier ([övers.] Thomassen): 248-250). 
Den norröna versionen beråttar att Kristus gillrade en fålla för Satan 
i Jerusalem på så sått att han gömde en fiskkrok i agnet och dolde 
reven. Når Satan kom för att sluka Jesus på korset, fastnade han 
på kroken. Då uppenbarade sig Vår Herre (dominus noster) och 
band Satan och bad sina ånglar vakta honom (Soga om nedstiginga i 
Dødsriket ([red. & övers.] Haugen): 18-21). 


32. Så Hintze 1994: 43; P. O. Skjærvø (1994: 202) såtter den Yngre 
Avestas tillblivelse till mellan 900 och 400 f. Kr. 
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33. Den avestiska texten till detta ställe i Yast 19 ger ordet vaéda-, 
ett hapax legomenon, som sannolikt år en korrupt form för vazra-; 
se diskussionen i Humbach & Ichaporia 1998: 166. Ordet vazra- be- 
tecknar av allt att döma en slags yxa (så P. O. Skjærvø i Zarathustras 
sanger ([övers.] Skjærvø): 161) och ar även guden Mithras favorit- 
vapen beskrivet i Yast 10, 96 och 132. Senare tradition har tolkat 
vapnet som en stridsklubba (mir. warz och nypers. gurz). 


34. Olrik 1914: 178 f.; 1922: 337 f.; Dumézil 1959: 83; Ström 
1967: I9I. 

35. Ohrmazd och Ahreman år de medeliranska språkformerna för 
Ahura Mazda, respektive Agra Mainyu 


36. Se även Wizidagihå i Zådspram 34: 44; Zand í Wahman Yasn VI: 
10-13; Denkard VII, 11: 5. 


37. För denna åskådning och dess sociala roll, se Hultgård 2011. 


38. Beträffande källorna till deras kristendom, se Hultgård, 2011: 
308-312. 


39. The Patrician Texts in the Book of Armagh ([red. & övers.| 
Bieler); Tiréchan, kap. 12. Ordet erdatbe och dess etymologi år inte 
utrett, se The Patrician Texts in the Book of Armagh ([red. & óvers.] 
Bieler): 218. 


40. Den möjligheten antyder åven Olrik 1902: 221; 1922: 68. 


41. Förnyelsen omtalas i Voluspå 59-65 (se Eddadigte x ([red.] Jon 
Helgason)); Vafþrúðnismál 44-47, 50-51 (se Eddadigte 2 ([red.] 
Jön Helgason)); Snorri Sturluson, Edda: Gylfaginning [...] ([red.] 
Holtsmark & Jön Helgason): kap. 53. 


42. Vafþrúðnismál 51 (se Eddadigte 2 ([red.] Jon Helgason)). 


43. För en sammanfattning av Torshammaren som symbol, se 
Hultgård 1999. 


44. Dessa runstenar år: Velanda (Vg 150); Glavendrup (DR 209); 
Virring (DR 110) samt Sønder Kirkeby (DR 220). 


45. Voluspå 63 (se Eddadigte 1 ([red.] Jön Helgason)). Betydelsen av 
sammansåttningen hlautviör, ett hapax legomenon, år oklar och hänger 
till stor del på vilken innebörd ordet hlaut har i detta sammanhang. 
Hår torde det ange ett föremål, en ”lott”, i ett divinationsförfarande. 


Den sista striden och den framtida freden 241 


Jag tolkar hlautviðr som en motsvarighet till det fruktbårande tråd 
som germanerna enligt Tacitus skildring (Germania [red. Önnerfors], 
kap. 10) tog en gren ifrån för att anvånda i sina lottorakel. För denna 
strof i Voluspå, se Hultgård 2015. 


46. Detta betonas sårskilt av Meulengracht Sørensen 2000: 341. 


47. Några kommentatorer ser i de fiskar som órnen fångar laxar: Finnur 
Jönsson i Völuspá / Völvens spådom (|övers.| Finnur Jönsson): 17; 
densamme i [Sveinbjórn Egilsson & Finnur Jönsson] (1860) 1913-16: 
134; Dronke i The Poetic Edda 2 ([red. & övers.] Dronke): 59. 


48. Se Meulengracht Sørensen 2000: 344 f. 


49. Utsagan år inspirerad av Jesaja 65: 17 dår det sågs att ”nu skapar 
jag en ny himmel och en ny jord” men den följande beskrivningen hand- 
lar mest om det utvalda Gudsfolkets lycka och goda liv i Israels land. 


5o. Denkard VII, 11: 4: haméSag urwar zargön waxsisn, ham dahisn 
urwähmanih bawend. 


51. Bundabisn 33: 29 och 32: 6 urwarån zargonih dahed. 
52. Denkard VIL 9: 23: axw i astömand |...] purr asixt ested. 


53. Reitzenstein 1924 och Peuckert 1935; för vissa delar av rag- 
naröksmyten åven Olrik 1902; 1914; 1922. 
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